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El indianismo sería el 
primero en condenar 
las ONGs, pero... 


Recientemente el gobierno de : Y 

Bolivia inició una ofensiva contra ¿Porqué el MAS 

las ONGs. El vicepresidente citó > 

nominalmente a cuatro de ellas Jas ataca añora: 

—las Fundaciones Milenio, : 

Tierra, el CEDI8 y el ceoia—, Y ¿porque las 
ONGs y sus 
defensores 
evaden el tema 


acusándolas de hacer «política 
político en su 


encubierta», vislumbrando así 
posibles acciones contra ellas. 
defensa? 


Esa actitud generó una reac- 
ción de defensa por parte de las 
ONGs y de la mayoría de analis- 
tas. Se reflexionó, sobre todo, 
si las ONGs son indispensables 
hoy día, y sobre el papel que 
desempeñan en el desarrollo y 
la solución de problemas de sectores desfavorecidos. Sin embargo, 
muy pocos tocaron el tema central del debate: el rol político que 
juegan las ONGs. 

Esa postura es por demás extraña, en el ataque como en la 
defensa de estas instituciones. En efecto, para nadie es ajeno que 
las ONGs (y los medios de comunicación, otro sector al que el 
gobierno considera ahora casi como «enemigo») jugaron roles 
políticos en la emergencia y posterior triunfo de Evo Morales y del 
MAS. Entonces, ¿por qué el MAS las ataca ahora? y ¿por qué las 
ONGs y sus defensores evaden el tema político en su defensa? 

Fueron las ONGs, básicamente a través del proyecto NINA, quienes 
provocaron la artificial emergencia de un discurso pachamamista 
respecto a lo indígena, empoderando a sus portavoces, entre los 
cuales tenemos al actual canciller del Estado y al viceministro de 
descolonización. Ello hacía parte de un esquema en el cual había 
que desmerecer y contrarrestar al indianismo. Cuando Felipe Quispe 
ocupó la secretaría ejecutiva de la CSUTCB, constató que ellas 
dirigían prácticamente esa confederación. «Nos costó sacarnos las 
ONGs de la CSTUCB como liendres», comentaría después el Mallku. 

El indianismo sería el primero en condenar las ONGs, pues directa- 
mente sufrió en primer orden la manipulación del movimiento indígena: 
Por ejemplo, en los años 80 el papel de la CSUTCB y la CIDOB fue 
resuelta entre CIPCA y APCOB, ONGs entonces dirigida una por 
Javier Albó y otra por Júrgen Riester. 

Sin embargo, esa situación no se la resuelve estrellándose contra 
quienes fueron sus apoyos —como lo hace el gobierno—, o silencian- 
do su papel de conducción política —como lo hacen la mayoría de 
sus defensores—, sino respetando criterios de libertad de agrupación 
y trabajando por la madurez y autosuficiencia política indígena, 
tarea esta última para la cual estaba en situación inmejorable el 
actual gobierno, pero que parece haber fracasado en ese empeño. 

En realidad, quizás el gobierno ni siquiera inició esa tarea, como 
lo prueba el tema del Fondo Indígena. En tal caso, su ataque a las 
ONGs sería un asunto de gresca interna entre quienes se disputan 
la maniobra de lo indígena, el Estado mostrando un recelo hacia las 
ONGs porque ya conoce su eficiencia y calidad en ese terreno. 


Ilustración tapa: Un carro adornado para desfile cívico en la ciudad de El Alto, que continú: 
«cargamentos». Foto: https://commons.wikimedia.org/wiki/File:El_Alto_Parade, Bol 
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Brasil: Fracaso del posmodernismo 
indigenista, el caso yaminawa 
Oscar Calavia Sáez* 


Los yaminawa son, en el estado brasileño de Acre (Amazonia 
Occidental), indios problemáticos, por motivos semejantes (aunque 
jerarquizados de otro modo) a los de los maxakali. Con la diferencia 
crucial de que, cuando se trata de los yaminawa, suele considerarse 
que su problemática se debe a la pérdida de su cultura. Los yaminawa 
prescinden de pinturas o adornos corporales, no ejecutan sus rituales, 
han abandonado totalmente su artesanía tradicional. Aunque su territorio 
esté reconocido y delimitado desde hace más de quince años, los ya- 
minawa se escinden con facilidad, generando nuevos subgrupos que 
deben ser instalados en algún nuevo espacio. Ya sea en esta condición 
de exiliados o autoexiliados, o por cualquier otro motivo (tratamiento 
médico de algún familiar, trámites burocráticos, o simplemente por la 
“nostalgia” de algún pariente o por un declarado “afán de viajar”), 
abandonan constantemente sus aldeas para vagar por ciudades 
próximas o por la capital del estado, Rio Branco. Los yaminawa no son 
emigrantes: sus traslados constantes a la ciudad no van acompañados 
(salvo para una minoría ligada a las ONGs o las agencias indigenistas) 
de proyectos de instalación en la ciudad, o de inmersión en su economía. 
En las calles de la ciudad los yaminawa son transeúntes frecuentes, 
pero inestables. Acaban rápidamente las provisiones que llevan o los 
recursos con que cuentan. Rara vez desempeñan algún trabajo efímero; 
se refugian bajo el puente, o construyen abrigos en alguna zona 
periférica. Las mujeres mendigan, buscan comida entre la basura o 
eventualmente se prostituyen. El consumo de alcohol —alcohol industrial 
de 970, bebida muy común entre la población rural del Acre— es intenso 
y devastador. Tarde o temprano vuelven a sus aldeas, donde, en 
cambio, los yaminawa se desenvuelven como agricultores y cazadores 
competentes, y se mantienen razonablemente autónomos en lo que 
concierne a su subsistencia diaria. 

Las racionalizaciones de todo este cuadro —carencia de tierras o de 
asistencia, convivencia forzada con otros grupos, etc.— se han sucedido 
sin verse nunca confirmadas por las políticas correctoras que sugerían. 
Ciertamente, la dura historia de la ocupación del Acre durante el boom 
del caucho y sus reediciones, es una fuente inagotable de agravios 
históricos a los que siempre podrá aludirse. Pero lo mismo podría decirse 
de otras etnias muy próximas que han ocupado sucesivamente el 
liderazgo en el escenario de la política multicultural, como los kaxinawá 
y los yawanawa. La atención del indigenismo oficial o extraoficial a 
estos otros grupos no ha sido necesariamente mayor, pero ciertamente 
ha tenido resultados mucho más tangibles y se ha reproducido, en 
tanto que los proyectos dedicados a los yaminawa caían por lo general 
en saco roto. 

El diagnóstico de la pérdida de la cultura —o, de manera secundaria, 
el discurso sobre la desorganización social y política de los yaminawa— 
es en última instancia paradójico. A juzgar por lo que los propios 
yaminawa dicen de su pasado, parece que su problema consiste más 
bien en la fidelidad a usos y costumbres antiguos, en un mundo que ha 
cambiado, como ellos mismos lo saben perfectamente. La misma 
belicosidad —asociada en aquel entonces al consumo, no de alcohol, 
sino de ayahuasca—, la misma inquietud territorial convertía a los 
yaminawa del pasado en el sector “salvaje” de un conjunto étnico en 
el cual otros grupos, lingúística y culturalmente muy próximos, 
alcanzaban fórmulas de convivencia y autoridad más estables. 
“Yaminawa” designa una condición, más que una etnia. Dicho de otro 
modo, los yaminawa no han conseguido —o no han querido— 
transformarse en una etnia, ni con mayor razón en una etnia 
postmoderna, unida bajo una jefatura permanente en un territorio 
definido, tomando decisiones consensuales sobre sus asuntos y 
cultivando los signos de identidad que les garantizarían un lugar en el 
mercado simbólico de la indianidad. El indigenismo postmoderno ha 
fracasado, pero no —y esto es un matiz importante— como defensor 
de modos alternativos de vida, sino como proyecto civilizador de nuevo 
cuño. Hace cien años, los yaminawa —indios “salvajes” en aquel 
entonces— eran un problema, porque no llegaban a adaptarse a una 
vida de siringueros productivos y permanecían en la selva, hostigando 
los centros de explotación. No se decidían, por así decirlo, a volverse 
blancos. Hoy son un problema, porque no se deciden a volverse “indios” 
y vagabundean por los intersticios de una red de identidades locales, 
sin preocuparse por sedimentar una identidad propia. 


* Extractado de un tabajo sobre La postmodernidad indígena y sus disonancias. 
Los límites del multiculturalismo en el Brasil. Se puede leer el texto completo en: 
https://alhim.revues.org/1663 
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del sistema universitario 


Fernando B. Salazar 
Ortuño* 


Los últimos acontecimientos 
del enfrentamiento en la Uni- 
versidad de Cochabamba se sal- 
daron con un estudiante herido 
de gravedad a efecto de un gas 
lacrimógeno lanzado por la 
policía, y otra persona quemada 
viva por accidente o acción del 
grupo trotskista. El primero, 
con grave riesgo de su vida, 
llevaron al límite los niveles de 
tolerancia y permisividad del 
accionar de grupos armados y 
dispuestos a todo por sus inte- 
reses. Todo esto nos lleva a la 
siguiente reflexión que ponemos 
a consideración. 

En el cuarto mes de crisis de 
la Universidad Mayor de San 
Simón, los graves problemas 
evidenciaron el agotamiento de 
autonomía y cogobierno por 
parte de la universidades públi- 
cas, como el de las universida- 
des que se rigen por el Ministerio 
de Educación, como son las 
universidades privadas, milita- 
res, policiales e indígenas mis- 
mas que carecen de un marco 
normativo sobre educación su- 
perior en la Ley de Educación 
Avelino Siñani. 

Todas las universidades públi- 
cas tienen el mismo nivel de limi- 
tantes en cuanto a sus esta- 
tutos internos, mismos que son 
caducos y no responden a la 
demanda social y del país de 
producción científica y formación 
de profesionales, ya que la 
agenda política prevalece a la 
agenda académica. En esta lógi- 
ca durante las dos últimas dé- 
cadas la estructura de cogo- 
bierno, compuesta de más de 
600 autoridades universitarias, 
que forman tanto estudiantes 
como docentes en los tres ni- 
veles de decisión como son el 
Consejo Universitario, Consejo 
Facultativo y Consejos de Carre- 
ra. que no pudieron cumplir a 
cabalidad con los estatutos y 
reglamentos sobre admisión, 


* Docente Investigador IESE-UMSS. 
salazaroferOyahoo.com 
Cel. 71789869 


evaluación y ascensos do- 
centes. 

En el caso de los exá- 
menes de titulación, las 
exigencias para su postu- 
lación se limitaron a contar 
con una exigencia de for- 
mación a nivel de licencia- 
tura. Bastó que aprobaran 
en una materia y los gana- 
dores pasaron a la cate- 
goría de adjuntos y luego 
ascendieron a adscritos 
hasta el nivel de catedrá- 
ticos. Esto con solo anti- 
gledad y sin ser evaluados 
en ningún momento. Junto 
con ello se dio también la 
situación de incrementos 
salariales por doble partida, 
tanto por antigúedad co- 
mo por categoría. A ésto 
se añadían beneficios de 
ser candidatos a cargos de 
autoridad, asignación de 
materias por prelación o 
invitados de otras mate- 
rias, en las que sin ser titu- 
lares ganaban con la misma 
categoría de catedráticos. 

Esta situación fue permitida 
por todos los anteriores recto- 
res, decanos y consejos de ca- 
rrera, facultativos y universi- 
tarios. Siendo los mayores 
beneficiarios de esta situación 
los grupos de docentes y estu- 
diantes que formaban acuerdos 
para participar en elecciones de 
direcciones de carrera, facultad 
y a nivel universitario. 

De estos, los partidos polí- 
ticos y agrupaciones de estu- 
diantes y algunos docentes 
fueron los mayores beneficia- 
rios. En ello surgieron a nivel de 
todo el país grupos profesiona- 
les de “estudiantes-dirigentes” 
que vivieron bien y a gusto de 
la universidad. Su rol fue el hacer 
política, respaldar candidatos y 
a cambio lograr espacios en la 
designación de cuotas de nue- 
vos docentes o administrativos, 
incluso asignándose además 
Items entre su militancia, al mar- 
gen de beneficiarse con servicios 
de comedor universitario, 
seguro médico, manejo de todos 
los fondos que aportan los 
estudiantes y cobrar mensual- 


y ajuste o cambio radical 


HIJO, CON EL SIST SA 

EDUCATIVO BOLIVIANO 

ALGÚN DÍA ToDo ESTO 
SERA Tuyo. 


mente o en las campañas a los 
docentes o a trabajadores que 
colocaban. Son conocidos los 
casos de grupos que perduran 
por temporadas como la de los 
Ciriacos, pero también se tienen 
grupos permanentes como el 
trotskismo donde sus estudian- 
tes permanecen 10, 15 y hasta 
más de 20 años como univer- 
sitarios para vivir de la univer- 
sidad. 

En caso de la Universidad 
Mayor de San Simón, el conflicto 
desató los vacíos de su funcio- 
namiento que es de carácter 
estructural, donde en una justa 
demandas docentes llamados 
extraordinarios, en su mayoría 
ingresaron a regentar materias 
mediante exámenes de conoci- 
miento, plan global, didáctica y 
méritos. Proceso similar al que 
dieron los docentes titulares en 
una materia para ocupar sus 
cargos. Contradictoriamente los 
docentes titulares que ocupaban 
los cargos de consejos de carre- 
ra, facultad y universidad, junto 
con estudiantes que son auto- 
ridad de cogobierno en estos 
espacios, no llamaron a pruebas 
de titulación de estos espacios 


Es urgente una reforma total del sistema educativo boliviano, la crisis reciente de la 
universidad estatal en Cochabamba lo demuestra trágicamente. Fuente ilustración: 


Adaptación de una caricatura de Matador sobre la educación en Colombia, extractado de: http:// 
furcocorazones.blogspot.com/2010/12/algunas-caricaturas-que-recrean-la.html 


de gobierno universitario; el 
trotskismo fue el campeón en 
no cumplir con este proceso, 
¿por qué no lo hicieron?, la res- 
puesta es obvia: porque no con- 
venía a sus intereses. Mantener 
a un docente extraordinario es 
mantener puestos inestables 
para presionar en favor de uno 
u otro candidato, y para man- 
tener un potencial puesto 
vacante para su militancia. 

La actual crisis de la Uni- 
versidad, mostró además que el 
trotskismo encontró en una 
demanda justa de los docentes 
extraordinarios la posibilidad de 
tomar el poder total: Esto es 
que tras los últimos 20 años 
esta agrupación política marginal 
a nivel regional y nacional, ahora 
cuentan con sus propios profe- 
sionales militantes o familiares 
para ocupar cargos. En esta mi- 
rada la militancia del POR, rompió 
su tradicional pacto de alianzas 
atomizadas para plantear una 
nueva estrategia de toma total 
del poder, bajo nuevos criterios 
de alianzas con docentes titu- 
lares sin base política ni acadé- 
mica de respaldo. 


Continúa en la página 14 
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Sociedad: 


Pobreza y ética del trabajo: 
La crisis enmascarada 


Pedro Hinojosa P. * 


“Las tareas para 
enfrentar las 
desigualdades e 
injusticias en 
nuestro tiempo, son 
inmensas. Lo cual 
significa que hay 
una causa común 
por la cual trabajar 


Arq. Alberto Gurovich W. 

Director Departamento de Urbanismo 
de la Universidad de Chile. 
www.fau.uchile.cl 

Santiago de Chile; 10 de junio de 
2015 


eS 


I. Introducción 


Vivimos un periodo de tiempo 
en que casi todo lo enmas- 
caramos. Especialmente en las 
ciudades donde todo es un 
remolino de apariencias. Pare- 
cemos lo que no somos. No es 
que se interpele el vivir en las 
ciudades sino más bien estamos 
convencidos de que el continuo 
aumento de población en las 
ciudades trae consigo aparejada 
la pobreza, porque el Estado no 
está en condiciones de propor- 
cionar todos los servicios bási- 
cos. Así mismo, no existen las 
suficientes fuentes de trabajo 
para toda esa población inmi- 
grante y por otro lado, la 
mayoría de ellos no tienen 
capacitación suficiente para 
poder trabajar dignamente. 

Pero también existen muchas 
personas que siempre vivieron 
en las ciudades y son los nietos 
de los ricos; es decir, viven de 
lo que dejaron sus antepasados 
y no tienen la capacidad para 
coexistir de su trabajo. Los 
casos suman y siguen, basta 
ver cómo trajinan las calles 
apurados, pero en realidad dan 
vueltas todo el día sin hacer 
nada. Simulan trabajar. Estamos 
convencidos de que si algunos 
miles de estas personas fueran 
al campo a ocuparse en la pro- 


La pobreza y la extrema pobreza se caracteriza en nuestro continente por un dersarraigo físico y cultural. Los sectores 
campesinos e indígenas que migran a las grandes ciudades pierden la seguridad material y el entorno cultural de sus 
lugares de origen, para encontar frecuentemente sólo miseria y marginamiento. Esas poblaciones pierden también las 
referencias de una ética del trabajo vigente en donde proceden, sin poder adquirir valores nuevos en los lugares 


donde se reimplantan. 


ducción agrícola tendrían mejor 
futuro, sobre todo en este 
tiempo en que los precios de los 
productos agrícolas están bien 
valorizados y por mucho 
tiempo. 

Este fenómeno no sólo es local 
sino es replicada en casi todas 
las ciudades de Latinoamérica. 
Los datos económicos corro- 
boran lo manifestado. Es así, 
que, a pesar de los significativos 
avances de la región contra la 
pobreza, uno de cada cinco lati- 
noamericanos continua viviendo 
en situación de pobreza crónica, 
lo que significa que más de 130 
millones de personas apenas 
cuentan con dólares 2,7 y 
menos de dólares 4 por día 
para vivir. 

El escenario histórico refleja 
que entre 2000 y 2012, América 
Latina y el Caribe (ALC) regis- 
traron uno de sus mayores 
crecimientos de su historia, en 
donde el Producto Interno 
Bruto (PIB) per cápita se expan- 
dió de manera sostenible a una 
tasa promedio del 2,5%. 

No obstante, según las expli- 
caciones del BM en su informe 


“Los olvidados” pobreza crónica, 
se remarca que la bonanza por 
los altos precios las materias 
primas no llegó a todos, por dos 
motivos: los países con las tasas 
más altas de pobreza crónica 
fueron los que menos crecieron. 

El segundo motivo apunta a 
que los hogares crónicamente 
pobres tienden a ser más pobres 
que los hogares originalmente 
pobres que lograron escapar de 
esa situación. Se observa que 
el crecimiento económico no fue 
suficiente. 

En el documento se precisa: 

“No obstante, adicional- 
mente a la generosidad de los 
programas de asistencia 
social, para eliminar la pobreza 
crónica es preciso alinear mejor 
las políticas e iniciativas como 
parte de un enfoque más 
sistemático y concertado”. 

De la misma manera, la Fun- 
dación Jubileo hizo notar que en 
el país, la extrema pobreza, se 
redujo de 39,5% (2002) a un 
18,8% (2013) y que eso se debe 
por los buenos indicadores 
macroeconómicos y por la 


Fuente foto: http://agenciaperu.net/midis-pobreza-extrema-disminuyo-a-4-7-y-pobreza-en-general-a-23-5/ 


estabilidad económica. 

Hicieron notar que si se quiere 
mejorar la calidad de vida, ya no 
alcanzan con bonos o subsidios, 
sino que hace falta más edu- 
cación y acceso a trabajos 
estables con una mejor escala 
salarial. 

Para el Centro de Estudios 
para el Desarrollo Laboral y 
Agrario (Cedla), el principal 
factor que se debe mejorar es 
el de la informalidad, que no 
permite mejorar la condición de 
vida de los bolivianos. 

La pobreza, que restringe 
el ejercicio de los derechos 
humanos, afecta de manera 
distinta a los diferentes gru- 
pos humanos, según el gé- 
nero y el origen étnico. Asi- 
mismo, la pobreza y la ine- 
quidad conllevan una ciu- 
dadanía limitada y precaria, 
afecta a la calidad de vida de la 
mayoría de su población y 
restringe el disfrute y el ejercicio 
de sus derechos humanos. 

La pobreza afectó en 2014 a 
28% de la población de América 
Latina, lo que revela que su 


proceso de reducción se ha 
estancado en torno a ese nivel 
desde 2012, mientras que en 
ese mismo período la indigencia 
aumentó de 11,3% a 12,0%, de 
acuerdo con las proyecciones 
del Panorama Social de América 
Latina 2014 de la Comisión Eco- 
nómica para América Latina y el 
Caribe (CEPAL) presentado en 
Santiago de Chile. 

El documento señala que la 
situación de la pobreza en la 
región se mantuvo estable entre 
2012 y 2013, cuando afectó en 
ambos años a 28,1% de la 
población. Para 2014 se estima 
que, en términos porcentuales, 
se mantendría en torno a 28% 
lo que, unido al crecimiento de- 
mográfico, se traduciría en un 
aumento en números absolutos 
hasta alcanzar a 167 millones de 
personas. 

En tanto, la extrema pobreza 
o indigencia aumentó de 11,3% 
en 2012 a 11,7% en 2013, lo 
que supone un incremento de 
tres millones hasta afectar a 69 
millones de personas. Las pro- 
yecciones indican que en 2014 
se habría registrado una nueva 
alza, hasta 12%, lo que significa 
que, de los 167 millones de per- 
sonas en situación de pobreza 
en ese año, 71 millones se 
encontraban en condición de 
extrema pobreza o indigencia. 
Estas cifras nos manifiestan la 
importancia que merece el tema. 

Todo ser humano tiene de- 
recho a acceder a la satisfacción 
de sus necesidades. Ser pobre 
no sólo significa la incapacidad 
de satisfacer las necesidades 
básicas, también supone estar 
excluido de la oportunidad de 
desarrollar capacidades para 
desenvolverse productiva y 
creativamente en la sociedad, 
así como estar limitado en la 
posibilidad de hacer efectivas las 
propias reivindicaciones 

Según el Mapa de la Pobreza 
elaborado el año 2002 con base 
en información del Censo del 
2001 en Bolivia, el 59 por cien- 
to de una población de más de 
8.274.325 personas era pobre 
y el 24,4 por ciento vive en 
estado de extrema pobreza. No 
obstante, muchos analistas 
sostienen que estas cifran 
deberían de ser mayores porque 
el ingreso y el empleo no se 
consideraron para realizar el 
cálculo. 

Por otra parte, según el In- 
forme de Desarrollo Humano del 
Programa de Naciones Unidas 
para el Desarrollo (PNUD 2002), 
Bolivia ocupa el lugar 104 de un 
total de 174 países en el ranking 
de desarrollo humano. Así, el 
país ocupa el quinto lugar más 


bajo entre los países de la 
región. El Índice de Desarrollo 
Humano se compone de tres 
variables: la esperanza de vida 
al nacer, el logro educacional y 
el Producto Interno Bruto (PIB) 
real per cápita (expresado en 
Paridad de Poder Adquisitivo o 
PPA). 

Las perspectivas a corto plazo 
no son del todo favorables. 
Entre 1998 y 2002, el PIB per 
cápita bajó de dólares 1.071 a 
dólares 883 (INE, 2002). La casi 
nula inversión productiva, la 
disminución de la demanda 
interna, la falta de confianza, la 
incertidumbre, el creciente 
desprestigio de los partidos 
políticos y la falta de credibilidad 
en el sistema político hacen que 
no se produzcan condiciones 
para tratar debidamente el 
asunto de la pobreza. 

Asimismo, existen brechas 
entre regiones del país y entre 
área rural y urbana. Los De- 
partamentos con la tasa de 
pobreza más alta son Potosí, 
Chuquisaca y Pando. En cambio, 
Santa Cruz y Tarija presentan 
la tasa más baja. Según datos 
de la Unidad de Análisis Político 
y Económico (UDAPE), en el año 
2002 el porcentaje de población 
que vivía por debajo de la línea 
de la pobreza era de 81,99 por 
ciento en el área rural y de 
53,94 por ciento en el área 
urbana. 

La pobreza rural se relaciona 
con condiciones que determinan 
una baja productividad agrícola, 
falta de infraestructuras y acce- 
so a mercados. En el área ur- 
bana, la pobreza está relaciona- 
da con empleos de baja calidad 
y reducido nivel de ingresos. 
Estas condicionantes son 
fundamentales para realizar una 
lucha contra la pobreza nacional. 

En Bolivia se está produciendo 
un fenómeno no visible todavía 
para el grueso de la población y 
es el hecho de que solamente 
habitando en las ciudades se 
puede adquirir bienestar socio- 
económico aspecto que, no es 
cierto. Constituye la punta de 
un iceberg. Demostraremos que 
vivir en el área rural en muchos 
casos es más saludable que vivir 
marginalmente en las ciudades. 


Reflexiones para 
entender muchas cosas 
de la situación actual 
(enmascarada con el 
humo de la crisis) 

Nada expresa, en mi opinión, 
mejor la interpretación de la 
actual crisis, que lo manifestado 
por Fernando Sánchez Calero 
(Casa del Libro), razón por la 
cual a continuación transcribo 
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textualmente sus opiniones: 

“¿Quiénes son los pobres? 
Los nietos de los ricos”. 
Aforismo castellano 

Cuando analizas lo que ocurre 
en una empresa o una sociedad, 
debes buscar las causas que 
provocan su situación, porque 
sólo trabajando sobre las cau- 
sas, puedes cambiar los efectos. 
Y no tengo ninguna duda de que 
una de las principales causas de 
la prosperidad que vivimos en 
los años pasados fue la actitud 
de la generación de nuestros 
padres, y una de las principales 
causas de la crisis, es haber 
perdido esa actitud. 

Mis padres tienen en torno a 
70 años, y siempre han sido un 
ejemplo de trabajo, honradez, 
austeridad, previsión y gene- 
rosidad. Pertenecen a una gene- 
ración que, como dice mi padre, 
les tocó el peor cambio: de 
jóvenes trabajaron para sus 
padres y de casados para sus 
hijos. 

Son gente que veían el trabajo 
como una oportunidad de pro- 
gresar, como algo que les abría 
a un futuro mejor, y se entrega- 
ron a ello en condiciones muy 
difíciles. Son una generación que 
compraba las cosas cuando 
podía y del nivel que se podía 
permitir, que no pedía prestado 
más que por estricta necesidad, 
que pagaban sus facturas con 
celo, y ahorraban un poco “por 
si pasaba algo”, que gastaban 
en ropa y lujos lo que la pru- 
dencia les dictaba y se bañaban 
en ríos cercanos, disfrutando de 
tortillas de patata y embutidos, 
en domingos veraniegos de 
familia y amigos. 

Y tan sensatos, prudentes y 
trabajadores fueron, que cons- 
tituyeron casi todas las empre- 
sas que hoy conocemos, y que 
dan trabajo a la mayoría de los 
españoles. Sabían que el es- 
fuerzo tenía recompensa y la 
honradez formaba parte del 
patrimonio de cada familia. Se 
podía ser pobre, pero nunca 
dejar de ser honrado. 

La democracia significaba 
libertad y posibilidades y seguir 
viviendo en armonía y respeto. 
Y cometieron los dos peores 
errores imputables a esa 
generación: 

1) "Que mis hijos no trabajen 
tanto como trabajé yo”. Nos 
cargamos la cultura del esfuerzo 
y del mérito de un plumazo, 
convirtiendo el trabajo en algo 
a evitar. 

2) "Como tenemos unos 
ahorrillos, hijo, tu gasta, que 
para eso están tus padres”. 

Con lo que mi generación 
empezó a pensar que el dinero 


nacía en las cuentas corrientes 
de sus padres, que daban la 
impresión de ser inagotables y 
que los bancos eran unas 
fuentes inagotables de hipo- 
tecas, rehipotecas y súper 
hipotecas. 

Y entonces, eclosionó nuestra 
generación (yo soy del 67). La 
generación de los nuevos ricos, 
la generación de “los pelotazos”, 
del gasto continuo, de la espe- 
culación, de la ingeniería finan- 
ciera, de la exhibición del derro- 
che, la de lo quiero todo y lo 
quiero ya, la de “papá dame”. 

Somos la generación de 
“endeudarse para demostrar 
que eres rico”. Increíble pero 
cierto. ¿Sólo debes 500.000 €? 
Es que eres un cutre. Mira, 
nosotros debemos ya 
2.000.000 y nos están estu- 
diando una operación por otros 
2 más. 

- Vosotros sí que sabéis sacar 
provecho al sistema... Ojalá yo 
algún día pueda deber esas 
cantidades. ¡Cuánto envidio tus 
préstamos! 

De la siguiente generación 
mejor no hablar (lo dejaré para 
otro post). Esa es la generación 
que dice el aforismo que será 
pobre, por ser nieta de ricos. Si 
somos incapaces de volver a los 
valores con los que se construye 
una sociedad sostenible, nos 
hundiremos, eso sí, cargados de 
reivindicaciones. 

Estamos a tiempo de cam- 
biarlo, pero cada vez tenemos 
menos. Podemos encontrar 
maestros en casa y no en el 
«Madrid Arena.» 

Fernando Sánchez Calero 
(Casa del Libro) 
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Racismo y sociedad: 


Problemas de la racialización y 
la identificación indígena 


Carlos Macusaya 


A mediados del pasado mes 
de julio circuló en facebook un 
artículo titulado: El engaño del 
discurso político indigenista de 
Jean Pierre Lavaud (profesor 
emérito de la Universidad de 
Ciencias y Tecnología de Lille 1 
Francia) y de Jean Paul Benavi- 
des (miembro del Centro de 
Estudios de la Realidad Econó- 
mica y Social, CERES). Este 
artículo se publicó originalmente 
en el periódico Pagina Siete!. Me 
llamó la atención la simpatía que 
despertó dicho trabajo entre 
muchos facebookeros. El trabajo 
empieza refiriéndose, según los 
autores, a lo ridículo y malinten- 
cionado de “La negación del 
mestizaje biológico y cultural en 
Bolivia”, para luego de algunas 
consideraciones pasar al análisis 
de los resultados de unas en- 
cuestas, en las que creen se 
puso “a prueba la importancia 
que tiene para los bolivianos la 
distinción indígena/no indígena”; 
los resultados “dicen” que a la 
mayoría de los bolivianos les 
parece importante tal distinción. 

Lo más resaltante para mi es 
que los autores toman el tema 
de la distinción de lo indígena 
con lo no indígena con mucha 
simpleza e inocencia. El “Hacer 
que los bolivianos se identifiquen 
como indígenas... cae en el orden 
de la magia y el engaño. Por lo 
menos deberíamos admitir que 
esto no aporta en nada al cono- 
cimiento de los procesos de 
identificación”. Pero ¿cómo es 
que funciona esta distinción? ¿A 
qué procesos responde? ¿Es 
solo “magia y engaño”?. Se 
puede decir que el trabajo de 
Jean Pierre Lavaud y Jean Paul 
Benavides “no aporta en nada 
al conocimiento de los procesos 
de identificación” que están 
involucrados. Ello tiene que ver 
con la forma en que toman el 
asunto: se concentran en cómo 
los encuestados responden a las 
preguntas referidas a situa- 
ciones generales. 

Cierto que la encuestas ayudan 
a cuantificar algunos aspectos 
de la vida y son muy importantes 


El indígena disimulaba su identidad con una máscara blanca, impuesta por el poder establecido. Ese mismo poder 
considera ahora un logro y avance que esa máscara ya no sea blanca, sino «mestiza». Cualquiera sea el matiz de la 
máscara, esta sigue siendo una. La solución no es blanquear o mestizar al indígena, sino eliminar las causas sociales, 
políticas y económicas que hacen que la racialización indígena signifique marginamiento, exclusión y explotación. 
Fuente ilustración: Adaptación de una ilustración publicada en: http://www.elperromorao.com/page/217/ 


en ciertos campos. También la 
forma de las repreguntas con- 
diciona mucho los resultados. 
Podemos quedarnos con las 
repuestas mayoritarias de cómo 
un tema es percibido y a partir 
de ello decir “tenemos que 
admitir las cosas como son”. 
Pero en temas de identificación 
y autoidentificación esto sólo 
nos da algunas referencias, las 
que pueden ser obstáculos si no 
se toma en cuenta otros aspec- 
tos más importantes. No basta 
con lo que la gente dice, aunque 
es importante hasta cierto pun- 
to. Lo fundamental para enten- 
der el problema de la distinción 
entre indígenas y no indígenas 
es lo que la gente hace y que 
puede ser encubierto por lo que 
dice, no sólo de manera indivi- 
dual (un entrevistado o algu- 
nos), sino en general, en tanto 
lo que hace es ideológicamente 
inadvertido, es algo que no 
resulta evidente a las personas 
(lo hacen, pero no lo saben”). 

Si nos quedemos sólo con las 
respuestas a encuestas referidas 
a las distinciones, quedamos en 
el papel del ingenuo e inocente 
que confía en lo que le dicen y 
no usa eso para ver si en los 
hechos se puede corroborar o 


si se trata de un tipo de encu- 
brimiento ideológico. Es como 
cuando algunos turistas (fran- 
cesitos en este caso) creen en 
los cuentos que les venden en 
tanto se trata venderles una 
imagen hecha para “otros”. Pero 
esto es posible porque se asien- 
ta en algo que ya estos turistas 
traían consigo, arraigado en su 
fe: prejuicios sobre los habitan- 
tes que viven en los lugares que 
visitan. En el caso que comento 
se trata de: “mestizaje biológico 
y cultural” como aquello que 
“invalida” la distinción entre indí- 
genas y no indígenas. Esta fe 
en determinaciones biológicas y 
culturales para referirse a tales 
distinciones, en función de des- 
calificarlas en este caso, sólo 
oscurece el problema, no lo 
clarifica. ¿Se puede explicar las 
formaciones estatales, la división 
del trabajo, las formas en que 
se cataloga a la población, etc., 
por medio de "mestizaje bio- 
lógico y cultural”?, ¿o se trata 
más bien de una forma de evitar 
explicar tales problemas? 

Acá surge una complicación 
que hemos constatado en Boli- 
via: la alusión a una universa- 
lidad en función de eludir los 
problemas concretos, lo que se 


expresa en frases como "todos 
somos mestizos (biológica o cul- 
turalmente), no hay indígenas”. 
En contraste surge otra postura 
que hace referencia a una parti- 
cularidad “indígena” como inva- 
lidación de la universalidad hu- 
mana “mestiza”. Si “lo universal 
abstracto” nos pone frente a una 
generalidad tal que los procesos 
concretos dejan de importar, lo 
particular “concreto” también 
termina haciéndose una abstrac- 
ción desvinculada de aquello que 
es general. Estas dos formas 
aparentemente opuestas sólo 
pueden articularse a través de 
una operación: la “mediación 
dialéctica”, la que sitúa histó- 
ricamente ambas abstracciones 
y nos permite pensar las condi- 
ciones político-económicas en 
que la distinción indígenas/no 
indígena funciona. 

No se puede pasar por alto la 
función de la idea de raza y el 
racismo en la distinción entre 
indígenas y no indígenas. Puede 
parecer una perogrullada decir 
que hace tiempo atrás se ha 
llegado a establecer que bioló- 
gicamente entre los seres hu- 
manos no hay diferencias que 
puedan considerarse raciales. 
Sin embargo, los rasgos físicos, 


forma de los ojos, nariz, el pelo, 
pómulos, así como el color de la 
piel, son para muchos “*indica- 
dores raciales”. Estos rasgos 
son asumidos como raciales, no 
por alguna determinación bioló- 
gica, sino por su significación 
social y es en ese terreno que 
funciona el racismo. El que no 
haya razas no quiere decir que 
el racismo no exista. No existen 
razas pero si hay racismo. El 
racismo no responde a algún 
tipo de determinación biología, 
su naturaleza es de otro orden. 

El racismo y su funcionamiento 
no dependen de la existencia 
de razas sino de la idea de raza. 
Es como en el caso de la relación 
entre Dios y la religión: la religión 
para “existir” no depende de la 
existencia de Dios, sino de la 
idea de Dios que habita en la 
mente de los creyentes. Dios 
puede no existir, pero hay gente 
que cree en él y esta creencia 
toma la forma de actos, se 
materializa socialmente en los 
comportamientos e incluso llega 
al “fanatismo religioso”. Del 
mismo modo sucede en el caso 
de la relación entre raza y 
racismo: las razas no existen, 
pero hay gente, mucha gente, 
que cree que sí y esta creencia, 
que habita en la mente del 
racista, se materializa en actos 
de racismo, como la catalogación 
de grupos como “indígenas” y 
“no indígenas” (“alienígenas”). 

Empero, la existencia del racis- 
mo, como de la religión, no se 
debe únicamente a la idea como 
algo que lo justifique: la idea de 
raza. Esta idea no es puramente 
justificación del racismo “en sí”, 
sino que está dentro de un or- 
den social al que responde y 
este orden es en definitiva y en 
última instancia al que justifica. 
La idea de raza es producida en 
un orden social, cuya reproduc- 
ción jerárquica opera a través 
del racismo para reproducirse. 
Raza, como idea —no como en- 
tidad biológica imaginada— pro- 
ducida en la estructura de rela- 
ciones sociales se “materializa” 
en el racismo y éste viabiliza el 
“normal” funcionamiento de la 
misma estructura, en la que los 
rasgos físicos y culturales son 
“leídos” como insignias del rango 
o categoría social a la que el 
portador no sólo pertenece, sino 
a la que de modo imperativo 
debe pertenecer. 

La forma en que se establecen 
las jerarquías en un espacio 
social racializado conlleva la 
diferenciación básica entre su- 
jetos vistos como de distintas 
razas y en específico en la forma 
en que los de la “raza” inferior 
son identificados y marcados, a 
partir de diferencias principal- 


mente somáticas. Estas diferen- 
cias somáticas, forma de los 
ojos, de los pómulos, el color 
de piel, etc., son consideradas 
la evidencia de la radicalidad de 
tal o cual sujeto. En otras pala- 
bras, se toman tales diferencias 
como “signos raciales”. Las per- 
sonas pueden decir, y de hecho 
lo dicen, que no les importa el 
color de piel, aunque en los he- 
chos tengan un trato distinto 
con personas de piel oscura o 
clara. El sentido que estas dife- 
rencias somáticas tienen o la 
forma en que son asumidas res- 
ponde a los procesos sociales 
en los que se marca simbólica- 
mente a los “otros” como perte- 
necientes a una raza diferente, 
es decir que se racializa a los 
sujetos. 

Volvamos a la comparación 
anterior. En el racismo se da una 
inversión en su funcionamiento 
con respecto a la idea de Dios. 
Muchos creen en Dios sin verlo, 
pero no creen que haya racismo, 
a pesar de verlo y hasta vivirlo. 
Esto evidencia que Dios no tiene 
que existir para poder “funcio- 
nar” y que el racismo para fun- 
cionar tiene que ser tomado 
como algo que no existe. En 
Bolivia el funcionamiento del 
racimo tiene como condición el 
de no ser visto como lo que es: 
“no es racismo hacer universi- 
dades para indígenas (como 
seres de otra raza)”. El racismo 
opera, las más de las veces, por- 
que es “visto” como inexistente 
y en este “ver” funciona una 
serie de representaciones que 
naturalizan una condición social, 
condición que es sufrida y a la 
vez negada. 

Pero lo fundamental respecto 
a estos problemas tiene que ver 
con la racialización de la fuerza 
de trabajo. Es decir que no se 
trata de simple engaño o magia, 
sino de distinciones que respon- 
den a la división de trabajo y la 
explotación de determinados 
sectores poblacionales. Así las 
personas catalogadas como de 
“otra” raza son quienes reciben 
un menor salario y trabajan más. 
Se supone que biológicamente 
están hechos para trabajos ma- 
nuales y de mucho esfuerzo físi- 
co, pero además, se supone que 
pueden vivir con menos comida 
que la “raza normal”. La raciali- 
zación hace que los “indígenas” 
sean más explotables que los no 
indígenas, es decir que se les 
puede exigir mayor tiempo de 
trabajo pero a cambio de un 
menor salario. 

El racismo no expresa sim- 
plemente odio, miedo o despre- 
cio; no es un simple producto 
de temores o recelos hacia quie- 
nes son vistos como de "otra 
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raza”. Es básicamente la ex- 
presión, en actos, comporta- 
mientos, actitudes, discursos, 
representaciones, etc., de un 
orden social en el que los roles 
en la estructura económica y en 
la estructura de mando están 
diferenciados en sentido raciali- 
zado. Es decir, que ocupar un 
puesto o cumplir un tipo de tra- 
bajo tiene como condicionante 
algo así como un tipo de “divi- 
sión racial del trabajo”. Esto es 
fácilmente perceptible en los 
desfiles militares, pues las dife- 
rencias somáticas entre quienes 
ocupan altos grados y quienes 
tienen rangos menores, además 
de la tropa, son distintos. Tam- 
bién puede percibirse en el orde- 
namiento urbano, pues determi- 
nados barrios, con planificación, 
acceso a servicios de todo tipo, 
son habitados por personas de 
tez clara, mientras que otros, 
más desordenados y con defi- 
ciencia en el acceso a servicios, 
son habitados por gente 
morena. 

Por tanto, la distinción entre 
poblaciones como indígenas 
tiene que ver con que se ha 
naturalizado la explotación so- 
bre ciertos grupos somática- 
mente diferenciados de los no 
indígenas. Ello condiciona la 
formación estatal, pues quienes 
están “biológicamente” destina- 
dos a proveer fuerza de trabajo 
no son quienes monopolizan la 
gestión de los recursos públicos, 
ni la administración política en 
general. De hecho la racialización 
forma fronteras que hacen po- 
sible que quienes son conside- 
rados biológicamente distintos 
permanezcan a una prudente 
distancia de quienes así los 
catalogan, por ello se los incluye 
de manera diferenciada como 
“indígenas”. 

El ordenamiento racializado 
supone necesariamente que se 
produzcan justificaciones ideo- 
lógicas para que tal orden pueda 
ser visto y vivido como “normal” 
y por lo mismo que la explota- 
ción que sufren determinados 
grupos sociales, sea tomada 
como natural. La idea de nación 
mestiza en Bolivia supone la 
existencia de razas, además de 
que éstas estarían mezcladas. 
Es decir que no se trata de una 
superación de la racialización 
sino de una “solución” en la 
mezcla racial, por lo que no se 
sale del marco ideológico colo- 
nial, básicamente porque la es- 
tructura social racializada no 
cambia en lo sustancial. Es decir 
que la división racial del trabajo 
sigue siendo un factor deter- 
mínate. 

Esta división racial del trabajo 
tiene que ver con lo que 


Wallerstein llama “etnificación de 
la fuerza de trabajo”, lo que “tie- 
ne como fin hacer posible unos 
salarios muy bajos para sectores 
enteros de la fuerza de traba- 
jo”?. Empero, en el caso bolivia- 
no, más que de etnificación se 
trata de racialización, pues entre 
personas de rasgos somáticos 
identificados como indígenas y 
no indígenas hay varios aspec- 
tos culturales comunes y com- 
partidos pero entre esto sujetos 
se perciben mutuamente como 
de diferentes razas. No prima 
tanto los “criterios culturales” 

sino los “criterios biológicos”, a 

la hora de diferenciarse de los 

“indios”. 

Desde los bloqueos aymaras 
del año 2000 el problema de la 
racialización tuvo un lugar cen- 
tral, aunque fue deficientemente 
enfrentado. Pero cuando el MAS 
llegó al gobierno en lugar de 
encarar el problema seriamente, 
buscando desestructurar el 
ordenamiento racializado, ali- 
mentó dicha diferenciación. El 
gobierno ha promovido, por 
ejemplo, la creación de universi- 
dades indígenas, pero hasta 
donde se saben ni los hijos de 
David Choquehuanca, ni de Félix 
Cárdenas, menos de Evo Mora- 
les, estudian en dichas universi- 
dades. De hecho la hija de Evo 
Morales estudia en la universidad 
Católica. Puede decirse que ni los 
del gobierno creen en sus pro- 
yectos indígenas, pues son 
hechos para seguir diferenciando 
a ciertos sujetos como seres de 
“otra raza”. 

A estas alturas los proyectos 
“indígenas” no muestran nin- 
guna viabilidad. Ya no podemos 
jugar al “otro”. Habría que tratar 
de comprender cómo funcionan 
las distinciones entre indígenas 
y no indígenas (distinciones co- 
loniales y racistas) para no caer 
en ese mismo perverso juego. 
Las ideas racistas hoy pasan 
como defensa de la identidad 
indígena y cosas así. Se supone 
que los indígenas no sufren las 
inclemencias de la naturaleza 
porque se complementan con 
ella; se supone que no sufren 
desnutrición, porque viven bien; 
o que no tiene problemas, por- 
que viven en armonía con todos 
los seres... ¿No son éstas ideas 
racistas que funcionan en esa 
distinción entre indígena/no 
indígena y que expresa el 
carácter racializado de las 
relaciones sociales? 

1 Véase: http://www.paginasiete.bo/ 
ideas/2015/7/12/engano-discurso- 
politico-indigenista-62755.html 

2 Immanuel Wallerstein, Universa- 
lismo, racismo y sexismo, tensiones 


ideológicas del capitalismo. En: Raza, 
nación y clase, IEPALA, 1991, p. 58. 


Ji Ka UN] La Paz, septiembre 2015 página ABR] 


Teoría: 


La ciudadanía étnica, segunda 
fase de la insurgencia indígena 


Pedro Portugal Mollinedo 


“El fenómeno sociopolítico y 
cultural más importante ocurrido 
en América Latina en los últimos 
veinte años ha sido la Emer- 
gencia Indígena, esto es, la 
presencia de nuevas identidades 
y expresiones étnicas, deman- 
das y reclamos de las poblacio- 
nes indígenas”. De esa manera 
empieza un artículo muy intere- 
sante de José Bengoa, titulado 
¿Una segunda etapa de la 
Emergencia Indígena en Amé- 
rica Latina?*. Sin embargo, lo 
atrayente de esta publicación no 
reside en esa constatación, por 
lo demás bastante común, sino 
en la periodización que hace de 
esta emergencia y en las 
características que atribuye a 
esos períodos. 

Un primer período de esta 
emergencia estuvo caracterizado 
diferentemente, según donde el 
indígena es mayoría nacional y 
donde es minoría. En el primer 
caso (Guatemala, Ecuador, Bo- 
livia) la lucha de las organizacio- 
nes indígenas estuvo en la 
perspectiva de “lograr el control 
del Estado nacional”. En los 
casos en que los pueblos indí- 
genas son minorías nacionales, 
a pesar de constituir mayorías 
locales o regionales, la estra- 
tegia era “apoderarse de las 
instituciones estatales locales, 
como forma de ejercicio de la 
autonomía y la autodeter- 
minación consagrada en los 
documentos internacionales”. 

El segundo período de la 
emergencia indígena está 
caracterizado —según José 
Bengoa— por el movimiento 
indígena que busca “apropiarse 
como ciudadanos étnicos de los 
instrumentos e instituciones del 
Estado y no retraerse a sus 
comunidades originarias en una 
suerte de repliegue o de 'auto 
apartheid”. 

El autor asienta su análisis en 
la experiencia del gobierno de 
Evo Morales en Bolivia y en la 
experiencia de los municipios 
indígenas que surgen en 
diversos países. En ambas 
experiencias se constarían los 


«Hasta hace muy pocos años atrás los indígenas se escondían en las ciudades. Hoy comienzan a mostrar con orgullo 


creciente su condición de indígena». 
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efectos de la toma de poder por 
parte de los indígenas de las 
instituciones del Estado. 

Respecto a la referencia al caso 
Boliviano debemos tomar en 
cuenta que José Bengoa escribió 
su artículo el año 2008, como 
ponencia en el Panel “Estado y 
demandas sociales: procesos, 
relaciones y sujetos” de las V 
Jornadas de Investigación en 
Antropología Social, organizadas 
por la Sección de Antropología 
Social del Instituto de Ciencias 
Antropológicas (FFyL, UBA), 
Buenos Aires. Se entiende, por 
tanto, que su evaluación de este 
caso haya sido sobretodo una 
prospección teórica de las pers- 
pectivas del proceso boliviano, 
que en esos años todavía 
despertaba entusiasmo respec- 
to a sus posibilidades descoloni- 
zadoras. Actualmente, las 
potencialidades innovadoras del 
gobierno boliviano en ese campo 
son más menguadas y con- 
tradictorias. 

Si tomamos en cuenta por un 
lado la parálisis, volteretas e 
indefiniciones del gobierno 
boliviano en el tema indígena y 
por otro, la emergencia concreta 
y real de formas de empode- 
ramiento indígena en Bolivia, es 


viable sostener que el proceso 
boliviano está generando una 
nueva situación que reclama una 
nueva aproximación teórica 
sobre la descolonización —y ahí 
el interés sobre el trabajo de 
José Bengoa—, aun cuando esa 
nueva situación surge sin que 
haya habido una acción motivada 
y consciente de los poderes 
públicos en Bolivia en ese sentido 
y que hayan surgido más bien 
contrariando la acción guber- 
namental. 
El caso boliviano 

El autor resalta la relevancia 
del caso boliviano, pues es el que 
tiene “mayor importancia e 
impacto en la actualidad”, dado 
que en Bolivia el movimiento 
indígena «después de dos 
décadas de movilizaciones y 
toma de conciencia, asume la 
conducción del Estado “en cuan- 
to indígena”». En realidad en 
Bolivia el movimiento indígena 
“en tanto tal” no asumió la con- 
ducción del Estado. Ni los movi- 
miento políticos indianistas y 
kataristas que se gestaron a 
partir de los años 60 del siglo 
xx, ni la última manifestación 
política indígena con influencia 
real en la movilización de masas 
—Felipe Quispe en la CSUTCB del 


2000 al 2003— están repre- 
sentados ni física ni ideoló- 
gicamente en el gobierno del 
MAS. 

El caso del MAS es el ejemplo 
paradigmático de conversión 
política de una corriente en otra, 
sin tener los necesarios antece- 
dentes que lo legitimen. En 
Bolivia se dio una insurgencia 
indígena fuerte y original a partir 
de los años 60 que culminó el 
2003 y que estuvo a contra- 
corriente de lo que sucedía en 
el resto del continente, aun 
cuando el caso boliviano impreg- 
nó y determinó varias de las 
posiciones y conductas de los 
otros movimientos indígenas 
continentales. La diferencia 
principal era que en Bolivia el 
indianismo reclamaba la inde- 
pendencia política, tanto de la 
derecha como de la izquierda, 
mientras que en el resto del 
continente los movimientos 
indígenas se estructuraron 
íntimamente relacionados con 
las iniciativas de la izquierda 
latinoamericana. 

José Bengoa estudia adecua- 
damente esa vinculación, pero 
desconoce los pormenores del 
indianismo katarista en Bolivia, 
lo cual no es anatema a su 


trabajo, pues la vigencia del 
indianismo y de sus organiza- 
ciones (la más emblemática el 
MITKA, Movimiento Indio Tupak 
Katari) ha sido silenciada y es 
casi omitida en el mundo de la 
investigación social en el con- 
tinente. De esta manera, el afán 
organizativo indígena en la 
década de los noventa fruto del 
rechazo a las conmemoraciones 
del V Centenario del “Descu- 
brimiento” de América tuvo un 
efecto diferente en Ecuador y 
Guatemala (por citar sólo dos 
países) que en Bolivia. En el 
primer caso fue constitutivo en 
la emergencia organizativa y en 
la personalidad de los movi- 
mientos indígenas en esos palí- 
ses, en el segundo fue un 
elemento definitorio en la 
desorganización del movimiento 
indianista emergente. 

En Bolivia, el indianismo y el 
MITKA eran contrarrestados por 
las mismas ONGs e iglesias que 
en el resto del continente favo- 
recían a las organizaciones indí- 
genas, pues en este país el 
indianismo reclamaba origina- 
lidad política, lo que suponía una 
total independencia de la iz- 
quierda como de la derecha. La 
acción de las protestas al V 
Centenario se caracterizaron 
aquí porque buscaban favorecer 
al sindicalismo campesino (la 
CSUTCB, en esa época dirigida 
por Genaro Flores) y a la orga- 
nización política indígena con- 
traria al indianismo, el MRTK, 
como recursos para eliminar la 
posibilidad (que consideraban 
nefasta) de la vigencia indianista 
en Bolivia. 

Ahora bien, El origen y proce- 
dencia del MAS no viene ni del 
indianismo (MITKA), ni del 
katarismo (MRTK). La “indige- 
nización” del MAS y de sus 
principales operadores indígenas 
es un fenómeno mucho más 
tardío, pues obedece a la acción 
de las ONGs a nivel nacional e 
internacional. A nivel nacional 
mediante los cursillos y proyec- 
tos que desarrollaron, como el 
Proyecto NINA de UNITAS que 
formateó a los pocos indígenas 
que ocupan cargos relevantes 
en este gobierno. A nivel inter- 
nacional propiciaron diversos 
viajes y encuentros a través de 
los cuales principalmente Evo 
Morales constató el interés de 
ser indígena. Nos permite 
confirmar esa dinámica la recien- 
te respuesta que dio a Evo 
Morales la dirigente histórica del 
movimiento indígena ecuatoriano 
Blanca Chancoso, cuando el 
presidente boliviano aconsejó a 
los indígenas de ese país no 
oponerse al gobierno dirigido 
por Rafael Correa. Chancoso le 


indica: 

“Si el presidente Evo Morales 
no es capaz de respetarnos, con 
su silencio podría honrar en algo 
la amistad que tuvo con nuestro 
movimiento, del cual él en su 
momento también aprendió a 
reconocerse como indio”.? 
Salvando esa aclaración, es 

cierto lo que indica José Bengoa, 
en sentido de que esa emer- 
gencia indígena en los años 
noventa estuvo marcada 
principalmente por la demanda 
de autonomía (no en el caso de 
Bolivia, donde los indianistas 
reclamaban el poder, lo que 
justamente los enemistaba con 
instituciones, ONGs e iglesias 
que alentaban el autonomismo 
indígena). Esas autonomías 
buscaban formas de empode- 
ramiento sin ruptura con la 
soberanía del Estado nacional. 
Tal como señala el autor, la 
influencia en esa postura por 
parte de movimientos indígenas 
de países desarrollados (Cana- 
dá, Australia, Nueva Zelanda, 
Noruega, Dinamarca, etc.) fue 
importante en ese período. De 
esa manera, ese modelo estaba 
fundamentado en experiencias 
históricas disímiles a las de la 
población indígena en situa- 
ciones de colonización primaria 
ibérica, lo que hacía que ese 
concepto de autonomía: 

<«... manejado en la década del 
noventa se fundamentaba en la 
homogeneidad étnica de la 
población indígena de un 
territorio determinado, y también 
en un alto grado de aislamiento 
espacial. Es por ello que los 
únicos casos “posibles” de 
autonomía se daban en 
territorios homogéneos y 
aislados, tales como la Comarca 
Kuna en Panamá o la Costa 
Atlántica en Nicaragua.» 


En Bolivia, una primera fase 
que al poder le obstaculiza 
llegar a una segunda 


Resulta así evidente la inco- 
modidad de aplicar esa noción 
de autonomía, lo que conduce 
inevitablemente a la revisión de 
ese concepto. En esa «revi- 
sión», se evidencia más bien que 
los indígenas en las poblaciones 
en la que son mayoría, tienden 
preferentemente a plantear 
como necesidad que sean ellos 
quienes pugnen por el control 
del Estado o del Estado nacional. 

Percepción adecuada. Sin em- 
bargo, el autor se equivoca 
cuando cree ver que en Bolivia 
«no son los antiguos líderes 
“kataristas” quienes llevan a 
cabo la etnización de la política, 
e incluso, caso del Malku Felipe 
Quispe, se oponen al gobierno 
de Evo Morales», sino que se 
trataría de una voluntad política 
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del actual gobierno. Lo anterior 
era —reiteramos— posible 
concebirlo el año 2008; es más 
difícil sostenerlo el 2015. En 
realidad, el mismo gobierno del 
MAS es inconsciente de lo que 
se esperaba de él y de las posi- 
bilidades que tenía. Esa incons- 
ciencia le ha conducido a em- 
brollar sus posibilidades de 
transformación. No puede haber 
emergencia de un segundo 
período si se está encadenado 
al primero. Las transformaciones 
en el campo indígena que quiso 
emprender este gobierno (y que 
están patentizadas en el con- 
tenido de la nueva Constitución 
política del estado) están todas 
claramente ancladas en ese pri- 
mer período lo que, en los 
hechos, le estorba todo acceso 
a períodos diferentes. Las 
autonomías indígenas, tal como 
las concibe el gobierno, son 
autonomías concebidas en la 
década de los noventa y de clara 
inspiración en la situación de los 
países del primer mundo. 
Conclusión: las mayorías indí- 
genas (quechuas y aymaras) 
desaficionan ese tipo de auto- 
nomías y cuando se aplican en 
las tierras bajas, son para 
entorpecer tanto la tarea del 
Estado como la de los derechos 
indígenas. 

Es, sin embargo, paradójico 
que a pesar de esas insufi- 
ciencias el caso boliviano sí dé 
para teorizar sobre las carac- 
terísticas de una nueva fase en 
la emergencia indígena. Esto se 
deba quizás, por un lado, a que 
el caso boliviano es emblemático 
no en lo que debe hacerse en el 
futuro para la descolonización, 
sino en lo que debe evitarse y, 
por otro, a que la población 
indígena en Bolivia da pautas 
para esa futura descolonización, 
pautas que surgen a pesar y 
contra la voluntad del gobierno. 
Me refiero en esto último, entre 
otras manifestaciones, a lo que 
muchos llaman la emergencia de 
una burguesía indígena. 

¿Cuáles pueden ser las carac- 
terísticas de esta segunda fase 
de Emergencia Indígena? José 
Bengoa da algunos interesantes 
indicios. Comienza indicando que 
la primera fase, respecto a la 
denominación de esta insur- 
gencia, estuvo caracterizada por 
el tránsito del “concepto “cam- 
pesino”, en el que se refugiaron 
los indígenas durante décadas 
o incluso siglos, al de “indíge- 
na””. La campesinización del 
indio “fue el objetivo identitario 
en el período de los Estados 
nacional populares en América 
Latina”, pues se trataba así de 
asentar un proyecto nacional en 
el que la identidad étnica era 


asunto del “folklore”. Sin 
embargo, a su vez esa parti- 
cularización étnica llegó también 
a folklorizarse, llegando a ser 
sinónimo de indígena sólo aquel 
que cumplía ciertos condiciona- 
mientos de diferenciación: 

“Con el paso del tiempo esta 
noción de etnicidad se vio 
limitada, ya que solamente se 
refería a una porción de la 
población, los indígenas en 
general que habitaban en las 
“comunidades indígenas”, 
dejando fuera a las grandes 
mayorías que habitaban en las 
ciudades.” 

Emergencia de una segunda 
fase 

La segunda fase de la emer- 
gencia indígena implicaría un 
cambio de denominación. 
Bengoa reflexiona en el sig- 
nificado del término “Pueblo 
Indio”: 

“..esto es, que todos los 
habitantes del territorio 
etnizado, desde mestizos hasta 
indios de comunidades, se 
sienten pertenecientes a la 
identidad indígena. La ciudadanía 
nacional se confunde en una sola 
con la ciudadanía étnica, en 
este caso indígena. En ese 
momento el Estado también se 
etnifica. Los indígenas se 
apropian del Estado y lo 
transforman en instrumento de 
su propio desarrollo y liberación.” 
Ese término implica que no 

llega a ser espacio étnico sólo 
una comunidad o un pueblo 
indígena “autonomizado”, sino 
que todo el territorio nacional 
puede ser un espacio etnizado. 
En un espacio así, el indígena 
ya no reivindica ser tratado 
como actor fuera de las 
estructuras institucionales del 
Estado, sino que pugna por su 
inclusión en ellas y el control de 
las mismas. Contrariamente a la 
percepción del autor, en Bolivia 
se da este caso, pero no como 
voluntad estatal, sino como 
producto del desborde del 
empoderamiento indígena, cuyo 
impulso es más bien frenado por 
el propio Estado y sus insti- 
tuciones. Para consolidar esta 
afirmación baste con recordar 
que todavía siguen presos 
militares indígenas de grado 
menor que reclamaron la 
descolonización de las Fuerzas 
Armadas en este país. 

Para ilustrar este cambio en las 
percepciones y objetivos, quizás 
sean más felices los casos en 
que el autor se apoya respecto 
a gestiones municipales 
indígenas: La experiencia ecua- 
toriana en Cotopaxi; Cotacachi, 
Guamote, etc., en Guatemala; 
Oaxaca en México y en Chile los 
municipios mapuches del sur de 
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ese país. En esencia, la ca- 
racterística de este nuevo perío- 
do no es de políticas indigenistas 
particulares, “sino de posibilitar 
el ejercicio del poder político del 
Estado por los líderes indígenas 
mismos. Permitir la participación 
efectiva de los “ciudadanos 
indios”.” 

Esta segunda fase implica 
cuestionar el concepto tradi- 
cional de ciudadanía existente en 
las sociedades latinoamericanas, 
lo que —en mi opinión— conlleva 
reformular también otros con- 
ceptos, como el de inclusión?, 
como manera de interpretar 
correctamente esta nueva fase 
de la insurgencia indígena. Estos 
cuestionamientos acarrean 
otros, saludables para identificar 
mejor esta nueva realidad. 

Los indios urbanos 

El autor indica, por ejemplo, 
que es necesario reformular 
incluso el concepto mismo de 
etnicidad. En efecto, hasta 
mediados del siglo XX lo étnico 
en América Latina estaba 
circunscrita a lugares aislados y 
de difícil acceso, pues se suponía 
que allí los indígenas habían 
preservado su cultura. Esa visión 
no solamente es bastante 
discriminatoria para el indígena, 
pues se le niega la posibilidad 
de transformación intrínseca y 
soslaya el problema del indígena 
urbano, sino que también dio 
pábulo a imposturas y susti- 
tuciones. En Bolivia, luego de 
que la nueva Constitución dio un 
listado de lenguas indígenas, 
estas fueron entendidas como 
listado de pueblo y de etnias que 
tenían derechos constituciona- 
les. Ello motivó la “emergencia” 
de pueblos indígenas que en los 
hechos ya no existen y la re- 
creación de identidades desapa- 
recidas, en la perspectiva de 
poder gozar de ventajas auto- 
nómicas que, en las tierras 
bajas, puede significar el control 
sobre territorios con abundan- 
tes recursos naturales. Singu- 
larmente, esas falsificaciones 
enmascaran las verdaderas 
transformaciones identitarias 
que se dan en el continente, 
tratándose éstas primordialmen- 
te de la “destrucción de las co- 
munidades indígenas, de reapa- 
rición de lo indio en las ciudades 
y pueblos”. 

Es, en consecuencia, la pre- 
sencia indígena en las ciudades 
el fenómeno que a partir de los 
años setenta se percibió con 
fuerza en América Latina, siendo 
éste, anunciador de cambios 
todavía no bien dilucidados pero 
cuya percepción era resistida 
por la inercia intelectual de esa 
época. Bengoa escribe: 


«Recuerdo que en el año 1974, 
cuando dictaba clases en la 
Universidad Católica de Lima, 
comenzaban enormes mani- 
festaciones culturales de 
carácter indígena, pero que los 
antropólogos rechazaban por ser 
seudo culturales, como se las 
motejaba en la ciudad. En un 
gran anfiteatro se reunían 
semanalmente miles de personas 
provenientes del “interior”, esto 
es, de la sierra indígena del Perú, 
a escuchar a sus cantantes 
favoritos de un tipo de música 
que se denominaba *chicha”, que 
consistía en ritmos andinos, a 
veces incluso canciones en 
quechua, pero con instrumentos 
electrónicos y grandes alto- 
parlantes. Las vestimentas eran 
una suerte de traducción de los 
antiguos trajes andinos a los 
oropeles de plástico y nuevos 
códigos urbanos. Una combi- 
nación multitudinaria de 
elementos.» 

En ese aspecto, es quizás la 
ciudad del Alto de La Paz la 
paradigmática en cuanto a la 
indigenización urbana. Es en el 
Alto, la ciudad aymara, que tiene 
abajo, entre los cerros, la vieja 
ciudad mestiza de La Paz y 
todavía más abajo la blanco- 
criolla de la llamada Zona Sur, 
donde se constata aquello de 
que el vivir en un centro urbano 
ya no corresponde a: 

“..la migración de hace 
cuarenta o treinta años en que 
el campesinado se iba a la 
ciudad, lloraba al dejar a sus 
padres en el rancho y pensaba 
en no volver nunca más. Hoy es 
una migración de ida y vuelta, 
con casa en la comunidad y en 
la ciudad, con actividades 
productivas y con actividades 
comerciales urbanas, con 
empleos urbanos si es posible. 
Los jóvenes, por su parte, 
estudian, vuelven al campo a 
sus trabajos, con eso pagan sus 
estudios, y así se rompen las 
fronteras que separan lo rural de 
lo urbano. En el Alto se habla el 
castellano y el aymará.” 

El autor insiste —y tiene 
razón— en que el Alto ha jugado 
un papel central en el movi- 
miento político indígena boliviano 
de los últimos años, de tras- 
cendencia incluso en el momen- 
to de deponer gobernantes, 
planteándose una interrogante 
crucial: “¿son movimientos 
rurales o urbanos los que han 
hecho estas movilizaciones?, 
¿son movimientos indígenas o 
movimientos “etno-populares” 
los que han actuado en estos 
casos? 

Queda entonces claro que “la 
etnicidad de hoy no es la cultura 
campesina de las antiguas 
comunidades rurales”. Cuando el 


indígena vive en medio urbano 
requiere un relato nuevo, que 
represente aquello que de otra 
manera representaba cuando 
vivía en una comunidad rural: 
“La Emergencia Indígena en 

América Latina tiene en este 

fenómeno urbano una de sus 

expresiones más importantes. 

Hasta hace muy pocos años 

atrás los indígenas se escondían 

en las ciudades. Hoy comienzan 

a mostrar con orgullo creciente 

su condición de indígena.” 

La nueva ciudadanía étnica 

Si bien el fenómeno urbano es 
el característico de este nuevo 
periodo, la reconceptualización 
ha alcanzado también a las 
“comunidades tradicionales”. Se 
trata, en ambos espacios, de un 
esfuerzo indígena por tener 
verdadero poder político, 
contextualizado este en lo 
contemporáneo. Las formas 
“tradicionalistas” de resistencia, 
que se pueden constatar en 
algunas comunidades alejadas, 
obedecen a la misma mecánica. 
Lo interpretamos así cuando el 
autor reflexiona sobre “la enor- 
me capacidad de resistencia que 
existe en los territorios indíge- 
nas para aceptar el ingreso de 
capitales extractivos, planes de 
desarrollo y modernización: 

«Las investigaciones muestran 

que en la mayor parte de los 
territorios existen altos niveles 
de pobreza, pero que sus 
habitantes, líderes y autoridades 
prefieren mantener el control 
social, económico y cultural del 
territorio sin crecimiento 
económico, a verse expuestos 
a cambios que los pueden 
perjudicar. Por ello se oponen a 
la minería, a actividades que 
provoquen daños medio 
ambientales. El "territorio 
sagrado” ya no es un espacio 
comercial donde se puede 
realizar cualquier actividad 
económica. Son territorios 
étnicos, en que se tratará de 
defender la cultura, la “buena 
vida”, las formas tradicionales de 
vida, a pesar de que la mayoría 
de la población y sobre todo los 
jóvenes deban salir a trabajar 
incluso al extranjero. Veremos 
que serán ellos los que más 
defenderán el espíritu prístino de 
su aldea, enviarán dinero a sus 
familiares y volverán a “pasar” 
las fiestas patronales en los 
tiempos establecidos.» 

El aspecto del no control 
político sobre un territorio, que 
es perceptible sobre todo en 
realidades nacionales huérfanas 
de ciertos procesos históricos. 
Es allí donde no se ha avanzado 
en la ciudadanía del indígena 
donde mayormente consta- 
tamos el rechazo tradicionalista 
al extractivismo, por ejemplo. 


Bolivia es peculiar en este y 
otros sentidos, seguramente 
porque ha vivido intensos, 
aunque incompletos, fenómenos 
de transformación social. 
Mientras en países vecinos es 
corriente que las comunidades 
rechacen la instalación de 
empresas extractivistas, sobre 
todo mineras, interpretándose 
ello como un rechazo indígena 
al modernismo, a la economía de 
mercado y otros aspectos 
concomitantes, en Bolivia, las 
comunidades también se mani- 
festaron, sobre todo los prime- 
ros años del gobierno de Evo 
Morales, interviniendo minas, 
sean estas de empresa privada, 
del Estado o cooperativas, pero 
no para clausurarlas, sino para 
administrarlas ellas mismas. Y es 
que Bolivia atravesó el período 
de la Revolución nacional de 
1952 que, aunque con pers- 
pectivas generales erróneas 
sobre lo indígena, implementó 
en los hechos condicionamientos 
concretos que acercaron más a 
los indígenas hacia objetivos 
descolonizadores en compa- 
ración al resto de los otros 
países. Sucede lo mismo ahora 
con el gobierno del MAS. 

El trabajo de José Bengoa es 
alentador y aleccionador. 
Notable sobre todo porque a 
inicios del actual proceso que vive 
Bolivia, tuvo la perspicacia de 
vislumbrar cauces nuevos para 
una reflexión antigua. Nos 
parece importante profundizar y 
desarrollar aún más algunos de 
esos apuntes, en particular lo 
relativo a la nueva ciudadanía 
étnica en los futuros procesos 
descolonizadores en el con- 
tinente. 

Este trabajo es tanto más 
importante cuanto parece ago- 
tarse la potencialidad transfor- 
madora del actual gobierno 
boliviano. El MAS está encade- 
nado a las definiciones que hizo 
sobre el cambio descolonizador, 
inspiradas todas ellas en la 
«primera fase» que caracteriza 
José Bengoa. Esa «primera 
fase», en el caso boliviano, 
degeneró en lo que llegó a 
denominarse «pachamamismo», 
situación que hace aún más 
urgente y vital un nuevo marco 
teórico indígena liberador. 


José Bengoa: «¿Una segunda etapa 
de la Emergencia Indígena en 
América Latina?», en: Cuadernos de 
antropología social NO 29, pp. 7-22, 
Universidad de Buenos Aires, 2009. 
Ver el documento completo en: http:/ 
/www.pueblosencamino.org/ 
index.php/joomla-stuff-mainmenu- 
26/search-mainmenu-5/1442-blanca- 
chancosa-responde-a-evo-morales 

Ver: Pedro Portugal Mollinedo, 
Identidad étnica y globalización. Se 
puede descargar en: https:// 
www.facebook.com/groups/ 
104122321484/10152978392491485/ 
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Análisis: 


manipulación ideológica 


Santos Diamantino* 


Hace mucho voy escuchando y 
aprendiendo de lo que hace y dice 
el gobierno de turno (MAS). A 
veces percibo que comete mu- 
chos errores, sobre todo cuando 
se refieren a la historia y a su 
sustento ideológico, incluso a 
juicio a posteriori concibo que hay 
un cierre de posiciones. Tal vez 
hay algunos problemas de insegu- 
ridad ante lo que podría venirse 
más adelante para los afines al 
partido, como ocurrió con otros 
partidos como el MNR. Cuando uno 
tiene la mamadera del poder es 
difícil dejarlo. Temen que si Evo 
deja el gobierno ellos se van con 
su líder político. Por eso quieren 
la reelección del presidente, y en 
algunas ideas que expresan al 
pueblo en la entrega de obras o 
visita a comunidades indígenas, 
sus ideas son muy dirigidas, a ha- 
cer ver a Evo Morales como a un 
señor con su aureola, o un santo 
canonizado, o al hombre que todo 
lo está haciendo perfecto. 


Por eso no se tolera opiniones 
contrarias a su buen obrar. Tiene 
la intención de hacer ver al pueblo 
boliviano, que sólo ellos tienen 
razón y nadie más, los demás son 
personas que perjudican el avance 
del país o son neoliberales. ¡Ay de 
ti si dices lo contrario!, pero está 
garantizada la libertad de opinión. 
¿Paradoja o inestabilidad de posi- 
ción? “Eres libre de decir lo que 
quieras pero te retiro el apoyo 
económico de la publicidad, con 
eso tu medio de comunicación está 
en bancarrota.” Pregunto: ¿el 
partido de gobierno es el dueño 
de los ministerios, o ello es todos 
los bolivianos? Se pide a las ONGs 
no hacer política y pregunto: ¿Qué 
acción del hombre no es política? 
Entonces, ¿será que indirecta- 
mente nos están amenazando 
para que tengamos cuidado y nos 
dejen morir por estar sin trabajo? 
¿Será que sólo el gobierno tendrá 
la verdad? 


Todas estas dudas me hacen 
pensar que el partido de gobierno 
como que quisiese consolidar un 
Estado absolutista, un sistema 
cerrado políticamente. Cuando 
durante mucho tiempo nuestra 
gente indígena y no indígena ha 


* Lic. En Filosofía UMSA, egresado de 
la carrera de Antropología. 
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Continuidad en la historia y su 


En 1952 el pueblo se armó para derrocar a la oligarquía, poniendo al MNR en el poder. Ese partido alentó las milicias 
obreras y los regimentos campesinos. El pueblo tuvo las armas, pero no el poder. ¿Por qué se repite en nuestra 


historia la manipulación del poder y la ofuscación de las masas? 


venido luchando contra este tipo 
de sistema totalitario. Si hoy en 
día los griegos son grandes ideo- 
lógicamente, es porque tomaron 
en cuenta la variedad de opiniones 
y la libertad de expresión. Por eso 
son grandes en el pensamiento de 
la historia. No es conveniente ce- 
rrarse ideológicamente, como ocu- 
rrió en la colonia o en la república. 
Sería bueno recordarle al partido 
de gobierno que la lucha fue por 
incorporar al indígena, pero ¿es así 
en la actualidad? ¿Estamos todos 
bien representados? Habría que 
hacer memoria y ver cuáles fueron 
las razones del levantamiento 
indígena en la historia de Bolivia. 
Y no decir a costa de ellos, lo que 
venga en gana, que desde mi 
humilde perspectiva el partido de 
gobierno conoce vagamente la 
historia, pero NO la reflexiona. “No 
sólo es saber sino saberse apropiar 
si crees que eso marca tu iden- 
tidad cultural.” 


Recordemos algunos puntos por 
los que pasó el movimiento indí- 
gena en el siglo XVIII. Las acciones 
se centran en la colonización, en 
la dominación de uno sobre otro. 
A esta época se la denominó 


colonial, época de la dualidad 
social, época de los tributos; uno 
hacia al cacique otro hacia el 
poderío español, época de la 
reciprocidad tributaria. Este fenó- 
meno social duró hasta finales del 
siglo XIX, paralelamente se daban 
casos de ordenamiento territorial, 
como por ejemplo la reforma 
Toledana y la reforma Borbónica, 
de donde surgió las intendencias. 
Frente a ello se dio el intento de 
liberar al indio de diversas mane- 
ras. Hasta llegar al liderazgo de 
Julián Apaza, icono del movimiento 
indígena campesino por todo lo que 
venía haciendo en esa época. 


Lo que catapultó a Julián Apaza, 
Tupaj Katari, como máximo refe- 
rente de la historia andina, fue los 
cercos realizados a la ciudad de 
La Paz, con el objetivo de liberar 
a los indígenas de los impuestos 
que les habían cargado los colo- 
nizadores, además del derecho de 
pernada. Por eso Bartolina Sisa 
junto a su esposo encabezan el 
levantamiento indigenal, y a partir 
de ello son el símbolo de la libertad 
indígena. Esa etapa hasta 1825 
era conocido como la etapa de la 
colonización externa. No obstante 


Fuente foto: http://alcatraz715.blogspot.com/ 


el indígena no se libra de este peso 
social. A partir de la independencia 
se instaura otro tipo de coloni- 
zación interna. 


Este hecho comienza al buscar 
independencia territorial, los crio- 
llos unidos a los indígenas, como 
la revolución de 1809, o el levan- 
tamiento en Beni en 1810 por 
Pedro Muiva, las acciones de Juan 
Cáceres en 1811 en La Paz, etc. 
Hasta llegar a la independencia del 
país en 1825. Lo cual no ayudará 
mucho, como se aseveró, a la 
liberación del indígena. Ante el 
desastre económico se vuelve a 
poner un tributo al indígena. El 
tributo indígena seguía siendo 
imprescindible para el tesoro 
nacional. Consolidándose una vez 
más un sistema cerrado. 


El papel del indígena no era reco- 
nocido en el territorio boliviano, 
más al contrario, era visto como 
un mal necesario y al que hay que 
aplastarlo. Los ejemplos se dan 
con Melgarejo al querer subastar 
las tierras de los indígenas. En 
1866 y en 1868 estas tierras 
comunitarias pasan a ser propiedad 
del Estado. Esto provocó muchas 
muertes en distintas comunida- 
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dades del altiplano. Luego vendrán 
los conflictos con Tomas Frías al 
decretarse la ley de ex vinculación 
en 1874. Donde se sustituye la 
propiedad colectiva del ayllu por 
la propiedad individual. En la etapa 
de Narciso Campero se introduce 
otro achaque hacia los indígenas 
en 1881, las revisitas generales 
de tierras. Por eso la lucha indi- 
genal siempre fue por su liberación 
y luego por su incorporación. 


En esa lucha estarán en primera 
instancia los apoderados gene- 
rales, luego los caciques apode- 
rados, con el firme objetivo de 
restituir las tierras comunales. 
Pero este proceso se verá envuel- 
to en otros como la guerra federal 
que se da a finales del siglo XIX, 
donde participan indígenas muy 
importantes como Zarate Willka. 
Finalizando el siglo XIX e iniciando 
el siglo XX, era el tiempo en el 
que se discutía, dónde debía estar 
la sede de gobierno, en el sur o 
en el norte. La justificación era 
que había que ver, quiénes tribu- 
taban más, o qué zona del país 
daban más plata al Tesoro General 
de la Nación. Para ese tiempo, los 
que más tributaban eran los 
indígenas y en el norte en la zona 
andina de La Paz había más indí- 
genas, por lo tanto la respuesta 
era lógica. Por consiguiente, la 
sede de gobierno no debía estar 
en Sucre sino en La Paz. 


La revolución federal es impor- 
tante para el movimiento indígena, 
porque son los indígenas ligados 
al poderío del norte quienes dan 
la victoria. Los federalistas del 
norte liderados por José Manuel 
Pando tenían una amistad con el 
líder indígena Pablo Zarate Willka. 
Lo triste, como en toda historia, 
es que el fuerte se aprovecha del 
débil, lo que Pando quería era utili- 
zarlos como presa de cañón, dese- 
chándolos posteriormente. Una 
vez que ganan los federales a los 
constitucionales, internamente 
José Manuel Pando manda cartas 
a sus colaboradores diciendo que 
hay que frenar la expansión de los 
indígenas y es así que se reprime 
al movimiento indigenal, arrestán- 
dolos y asesinándolos posterior- 
mente. Y ¿hoy es diferente?, ¿no 
hay traición, no hay la supremacía 
del fuerte sobre el débil? 


Para la reflexión, las alianzas no 
sirven al movimiento indígena. 
Consecutivamente, en el siglo XX 
la visión del movimiento indígena 
irá madurando y pedirán educar al 
indígena, convirtiéndose para la 
élite del norte de Bolivia en algo 
peligroso y pondrán una serie de 
obstáculos. La fuerza del movi- 
miento indígena estará en la lucha 
legal. De esa manera saldrá Martin 
Vázquez (1912) con la firme idea 
de recuperar los títulos de compo- 
sición de la Corona de España, cu- 
ya legitimidad fue confirmada por 
la ley del 23 de noviembre de 1883. 
En esta lucha se confirma que hay 


un descendiente de caciques y 
sale Santos Marka T'ula, quien 
luchará por sus tierras hasta 1939. 


El problema de siempre es la po- 
sesión de tierras, y los problemas 
partirán del hecho de no poder cul- 
tivar para sostener a la familia. 
Por eso la gente del campo migra 
a la ciudad, para encontrar nuevas 
formas de vida o de subsistencia, 
el ejemplo está en los gremios 
indios del que sale Leandro Nina 
Quispe, con el fin de enseñar al 
indio a liberarse. Luego vendrán 
instituciones como la iglesia, la 
cual en sus cimientos ideológicos 
no será el fundamento real por el 
que está peleando el indígena, sino 
el civilizar al indio. 


La liberación del indígena para 
el primer centenario de la republica 
era un sueño, porque no era una 
patria libre, era el sueño de criollos 
que soñaban con una república 
similar a las que había en el conti- 
nente europeo. ¿Hoy es lo contra- 
rio? El sueño del indígena históri- 
camente era lo no civilizado por lo 
tanto no había que tomar en cuen- 
ta. Habría que recordar los sueños 
del indígena en el congreso euca- 
rístico de 1939, aunque no del todo 
pero ya es una idea. Los problemas 
se centraron en el carácter legal 
y en la educación del indio. 


Lo mismo que en la época de 
Pando, con Daniel Salamanca ocu- 
rrió lo mismo al enfrentar la guerra 
del Chaco, otra vez los indígenas 
iban al frente. Nietzsche diría el 
eterno retorno. La racionalidad de 
los “civilizados” no había cambiado 
a lo que había antecedido a finales 
del siglo XIX. Aunque en esa época 
se da el intento de borrar esas 
actitudes por un grupo político de 
militares socialistas. Pero provocó 
la sindicalización obligatoria, como 
Ana Rancho en Cochabamba. 
Borrando en alguna manera la 
experiencia fenoménica del ayllu. 


Estos problemas llevan al primer 
congreso indigenal en 1945, donde 
se elimina el pongueaje, donde se 
permite la libre circulación de los 
indígenas por las ciudades. Aun- 
que no se tocó el tema de las tie- 
rras el punto es que ya se estaba 
consiguiendo algo para el indígena. 
Antes de 1952, los proyectos gu- 
bernamentales estaban destina- 
dos a cambiar la identidad del indí- 
gena. Por eso se lo castellaniza, 
se lo trata de homogeneizar, se lo 
descalifica socialmente, aun así en 
el congreso minero de Pulacayo 
de 1946, algunas ideas iban con 
estas intenciones. Lo rescatable 
de este espacio geográfico y polí- 
tico ha servido para la emanci- 
pación del pongueaje en Bolivia. 


La revolución de 1952 no nació 
de la nada, fue el efecto de he- 
chos que ya se venían suscitando 
en el país. La reforma agraria, la 
nacionalización de las minas y la 
educación, ya eran temas debati- 
dos previo al 52. No es inspiración 


divina de los que gobernaron en 
ese tiempo, sino tomaron concien- 
cia en el pueblo indígena y obrero. 
Pero aun así, la situación del indí- 
gena no cambio mucho porque las 
acciones del nuevo gobierno se 
centraban en Catavi explotada 
desde el exterior. Era una Bolivia 
excluyente, no había la figura de 
la clase media, ni de una nueva 
oligarquía, menos de indígenas 
quechuas, aymaras, guaranís, etc. 
solo existía la figura de los tres 
barones del estaño. Ahora ¿será 
algo diferente? 


Si la tesis obrera no fue viable 
era porque no tomaba en cuenta 
al sector campesino, y el 52 no 
fue la época como se la conoce, 
la época del MNR. Muy poco se 
reconoce el levantamiento del 
campesino contra la nueva bur- 
guesía. Además que el MNR en ese 
tiempo no tuvo un programa políti- 
co serio y concreto. Por eso se 
pasó del latifundio al minifundio, 
lo que provocó nuevos alzamientos 
indigenales. Otro hecho es que el 
indígena pasa a ser campesino con 
la reforma agraria (1953), provo- 
cando un cambio de identidad. Del 
sistema comunitario de reciproci- 
dad, del ayni y otros fenómenos 
culturales, se pasa a un sistema 
asalariado. Frente a ello, la reac- 
ción de la gente boliviana y de 
otras personas del extranjero será 
migrar al oriente boliviano, para 
acaparar tierras vírgenes. ¿Hoy en 
día ocurre lo contrario? Sería 
bueno preguntarles a los indígenas 
del Beni, y observar si algunas 
formas culturales no están pasan- 
do a la memoria de esos pueblos. 


Al tratar de borrar la palabra indio 
por el de campesino (aunque eso 
es discutible), el MNR lo que va 
hacer es que las comunidades 
adopten el nombre de sindicato, 
nombre moderno de comunidad. 
Esta es otra forma de reducir al 
pueblo indígena, bajo la bandera 
de un partido político y de una 
forma política copiada de afuera, 
con la excusa de que hay preocu- 
pación educativa, restitución de 
tierras por las haciendas. Cuando 
lo único que quería el MNR en ese 
tiempo era civilizar, culturalizar a 
lo europeo al indio, si esto no ocu- 
rría, era recordarle que el indio es 
el oprimido de la oligarquía. Con 
esto provocó más cambios, como 
por ejemplo, el cargo máximo en 
el mundo andino ya no era el Mallku 
sino el de Secretario General, lo 
cargos andinos sirvieron sólo para 
rituales, se separó funciones, se 
organizó ferias donde circulaban 
plata, desapareciendo de apoco 
el trueque. Además que en los 12 
años del MNR no se incorporó al 
indígena campesino a los poderes 
del Estado, se le dio el voto 
universal para legitimar el poder 
del MNR. Haciendo esta lectura ¿es 
diferente hoy, o es el eterno 
retorno de la historia? 


Con Barrientos las cosas no 


mejoran, por más idilio que éste 
haya tenido con algunos sectores 
campesinos. Barrientos era otro 
Frente político que se había unido 
con la izquierda de su tiempo 
(Hernán Siles Suazo, Juan lechín 
Oquendo y Walter Guevara Arce). 
Era el hombre que unió el poder 
militar con el campesino, al que 
luego le llamó el Pacto Militar Cam- 
pesino, con el firme objetivo de 
luchar contra los comunistas 
(movimiento obrero). No obstante, 
Bolivia era una pieza más de los 
Estados Unidos, porque a gusto 
de USAID en ese tiempo se impuso 
el impuesto agropecuario, indem- 
nizar a los ex gamonales, motivo 
para que el pueblo campesino de 
La Paz se levantara. Al morir 
Barrientos en 1969, otra vez 
vuelve a la nebulosa la situación 
del indígena campesino, porque 
con Alfredo Ovando las cosas no 
mejoro. 


Lo mismo que el MNR, Juan José 
Torres utilizará al campesinado, 
sobre todo a la gente de Aroma. 
Todo esto para ir contra el Pacto 
Militar Campesino. Fue apoyado por 
universitarios, campesinos, milita- 
res y trabajadores. Hasta que será 
derrocado por Hugo Banzer Suá- 
rez, quién suprimirá todo el movi- 
miento sindical. Epoca triste de la 
historia, por las masacres como la 
de Epizana y de Tolata, por el plan 
Cóndor y la vulneración de dere- 
chos humanos que cometía este 
plan. Luego vendrá la UDP, la que 
intentará muchas veces asumir el 
gobierno del Estado, aun haya ga- 
nado las elecciones en sus varias 
versiones. Bolivia fue un país lleno 
de conflictos de golpes de Estado, 
y entre estos hechos estaba este 
movimiento campesino con aspi- 
raciones de llegar a la máxima 
instancia. Pero todo lo que hasta 
aquí relaté, ¿cambio hoy en día? 

Pareciese que la humanidad está 
determinada a volver sobre los 
mismos problemas, "el eterno 
retorno de la historia.” ¿Pensar en 
lo que nos hicieron en la historia, 
es viable en la actualidad? ¿Es el 
gobierno de turno el que está en 
el ataúd, que por eso hay que 
combatir a todo opositor? ¿O quién 
está en el ataúd? ¿Estamos dejan- 
do ir el resentimiento histórico para 
mejorar este país? ¿O estamos 
dejando ir al resentimiento para 
cambiar la historia de los bolivia- 
nos? ¿O no pasa un día en que el 
gobierno no piense en lo que 
hicieron los colonizadores externos 
e internos? El sufrimiento existe 
únicamente si uno quiere sufrir, 
cuando lo compartes con el fin de 
superarlo se esfuma. Nadie está 
de acuerdo con el pasado, pero 
tampoco a costa del pasado 
vamos a sacrificar a muchos que 
no vivieron en el pasado. No es 
necesario volverse extraños cuan- 
do podemos ser amigos y cambiar 
la historia para el bien común. 


Debate: 


Juan Luis Gutierrez 
Dalence* 


Esta nota es la segunda parte 
del artículo reproducido en 
PUKARA número 62, (http:// 
www.periodicopukara.com/ 
archivos/pukara-62.pdf), donde 
se interpretó el trabajo de Fer- 
nando Untoja en el desarrollo de 
ideas relacionadas a la identidad 
kolla como una identidad política- 
económica, y no étnica, racial o 
cultural. En síntesis se resca- 
taba, además de un atisbo de 
originalidad en la reflexión del 
autor mencionado, la importan- 
cia de acudir a posturas que se 
alejen del racismo, etnicismo y 
culturalismo postmodernos, 
propios de la ideología domi- 
nante para tratar “el problema 
indígena” en Bolivia. En voz de 
un intelectual aymara se trasto- 
caba el poder indigenista de 
turno. 

El trabajo de rescatar la pro- 
puesta de la identidad kolla, co- 
mo política-económica, y no 
étnica, se debe enfrentar a va- 
rias cuestionantes para indagar 
sus horizontes de posibilidades 
políticas y económicas preci- 
samente. La primera cuestión 
debe partir de reconocer que 
hasta hoy no hay una inves- 
tigación (encuesta, sondeo, 
grupo focal, análisis del discur- 
so) que compruebe empírica- 
mente la existencia en el ima- 
ginario colectivo de una identi- 
dad kolla. Esta identidad es una 
elucubración intelectual hecha en 
las aulas de la universidad, y por 
tanto es el resultado ideológico 
de una elite; es decir: la identidad 
kolla más que una identidad es 
una ideología. 

En este sentido, una ideología 
solo puede ser enfrentada con 
otra ideología. Por tanto, cate- 
gorías como: la verdad, la rea- 
lidad o la cercanía sobre los 
fenómenos estructurales del 
país, son parte de la exposición 
de ideas hechas para convencer 
a otros; no son más que un 
edulcorante formal y elementos 
de una estrategia discursiva para 
convencer sobre el proyecto po- 
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lítico que se pretende encaminar. 
Así, desde el ámbito intelectual 
del movimiento aymara- 
quechua, se puede comprobar 
la posibilidad de nuevos hori- 
zontes políticos, pues se puede 
encaminar otra ideología que no 
sea la indigenista, precisamente 
la ideología kolla. Sin embargo, 
queda para la acción política la 
tarea de convertir ese horizonte 
intelectual en un presente activo 
de la población, queda la tarea 
de que esa ideología sea exitosa, 
de que convenza a propios y 
ajenos, y que su convencimien- 
to movilice masas, votantes, pa- 
sando posteriormente de la 
acción política al accionar político, 
a la generación de políticas 
públicas. 

Con la tarea pendiente de con- 
vertir una ideología en acción 
política y en movilización social 
hacia el Estado, Untoja describe 
en sus últimas publicaciones una 
estructura social boliviana mar- 
cada por tres estratos, lo cuales 
deben ser entendidos como 
reales e identificados en sus 
propiedades benéficas o perju- 
diciales en la conquista de la 
“liberación” —para los seguido- 
res de la ideología kolla— o la 
conquista del poder—para la real 
politik—. La sociedad boliviana 
estaría constituida por los hori- 
zontes históricos del ayllu, el 
capitalismo y resabios del 
feudalismo, combinados en 
dinámicas de colisión, yuxta- 
posición y sobreposición. 

La relación de ayllu y el capi- 
talismo estarían destinados a 
conjuncionarse y producir un 
nuevo orden económico y social, 
fundamentalmente por la esen- 
cialidad común de algún tipo de 
fuerza vital referente a la com- 
petencia y la rivalidad de sus 
caracteres. Mientras que el laxo 
horizonte del feudalismo, apto 
para las expresiones parasitarias 
del cuerpo social, habría ocu- 
pado el manejo del Estado, im- 
pidiendo que ayllu y capitalismo 
se conjuncionen, y provocando 
la reproducción de relaciones de 
parentesco familiar, en el manejo 
de la cuestión pública y de la 
economía política. 
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Apuntes sobre lo kolla: 
De la identidad a la ideología 


aymaras, andinos, amazónicos y «chaqueños»? (foto de abajo). 
fotos: http://s0.uvnimg.com/dinero/economia-y-negocios/photo/2014-05-26/los-nuevos-ricos-en-bolivia- 
1_590x395.jpg y https://estebanfarfan.wordpress.com/tag/gran-chaco/ 


«La identidad es fluctuante y cambiante, nunca estática», nos indica el autor. 
Sin embargo, en ese flujo y cambio, ¿cuál es el legitimo y cuál el espurio? 
¿El de las mujeres aymaras catalogadas como «nueva burguesía», que se 
empoderan a pesar de un ambiente contrario y hostil (foto de arriba), o el 
del candidato del MAS perdedor en Yacuiba en las últimas elecciones, Carlos 
Bru, que de q'ara pasó a ser masca coca y adepto de los años nuevos 


Fuentes 


En esta exposición de ideas, 
manejadas con erudición y ha- 
bilidad, no existe la posibilidad 
de una conjunción entre ayllu y 
feudalismo, ambos horizontes 
se repelen mutuamente; como 
tampoco entre feudalismo y 
capitalismo. La “fuerza” de sus 
pulsiones intrínsecas, es decir, 
la rivalidad para el ayllu, la com- 
petencia para el capitalismo y las 
relaciones de parentesco para el 


feudalismo, se sostendrían en el 
tiempo de acuerdo a su posibi- 
lidad económica de generar ri- 
queza, prosperidad, y por tanto 
modelos para el manejo del 
Estado. El feudalismo y sus re- 
laciones de parentesco estarían 
destinados a perecer con el 
tiempo, pues sin haber generado 
la riqueza necesaria para sos- 
tener su modelo político-eco- 
nómico, las fuerzas del ayllu y 
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el capitalismo presionarían su 
horizonte histórico hasta su re- 
pliegue o desaparición. Mientras 
que subrepticiamente ayllu y 
capitalismo, con la rivalidad y la 
competencia, estarían fraguan- 
do en las estructuras sociales 
un nuevo modelo político- 
económico. 

Así, la ideología kolla va com- 
pletando su mapa de acción 
político-económica. La relaciones 
feudales de parentesco que 
sobreviven en Bolivia, en manos 
de la elites republicanas y plu- 
rinacionales, tanto con tenden- 
cias de derecha o izquierda, al 
no ver la substancial relación 
entre capitalismo y ayllu en la 
base social, olvidarían indagar 
con originalidad los ámbitos de 
la economía informal, una espe- 
cie de caja de pandora que guar- 
da el secreto de nuestro futuro 
desarrollo, autónomo y original. 

El ayllu no sería ese delicado 
cuerpo rural de sobrevivencia, 
que el indigenismo pinta de 
“buen salvaje” y convivencia 
armónica, sino, estaría ubicado 
en los márgenes de la ciudad, 
de la polis, alistando su entrada 
triunfal al centro de la urbe una 
vez acumulado el capital en las 
sombras de la informalidad 
económica, pero movido por la 
migración y el control de los 
pisos ecológicos, creando redes 
de rivalidad con otros migrantes, 
y acechando la competitividad 
del capitalismo mundial. 

El capitalismo sería el no lugar, 
la utopía, al cual los migrantes 
del campo estarían destinados 
a llegar de manera triunfal, 
acoplándose a su dinámica con 
el aprendizaje guardado en su 
fuerza vital: la rivalidad. Por esto 
el horizonte feudal, laxo, flojo, 
estaría destinado a desparecer. 

A grandes rasgos éste es el 
estado en el que se encuentra 
la creación de la ideología kolla, 
ganando adeptos de varios 
estratos sociales, todos con el 
común denominador de luchar 
contra el Estado Feudal, o el 
Estado patrimonial, para enca- 
minar el desarrollo económico en 
Bolivia de la mano con una 
propuesta política que enaltezca 
el capitalismo moderno. 

Esta ideología demanda com- 
prender de esta forma la 
sociedad boliviana: ésta es su 
falsa verdad. No es posible 
comprenderla con algún matiz 
que haga la excepción en sus 
postulados, o sea con estudios 
críticos y/o científicos que 
intenten resolver, por ejemplo, 
algunas preguntas: ¿por qué la 
articulación del ayllu y al 
capitalismo son una necesidad? 
Por lo expuesto, entiendo que 
sería una necesidad histórica y, 


paradójicamente, una necesidad 
moral y epistémica. Por otro 
lado, en lo cotidiano, hay una 
tendencia a la articulación del 
ayllu con la lógica feudal, exal- 
tada al parecer en contextos 
populistas, evidente en el mane- 
jo de espacios de poder guber- 
namentales y sindicales. ¿Cómo 
entender esta articulación?, 
pues en lo cotidiano esa 
articulación feudal- ayllu se ve 
muy cómoda y con muchas 
perspectivas de éxito en cuanto 
a acumulación de capital y 
prestigio, y al parecer, está lejos 
de repelerse entre sí. Y por 
último, entiendo que estamos 
hablando de la emergencia de 
una nueva élite, la kolla, y que 
su accionar es sustancial al 
desarrollo del país, por el aporte 
formal de su economía a la 
estructura nacional. Pero, ¿no 
tiene esta nueva élite también 
un deber moral para conducir la 
sociedad en un futuro?, porque 
otra lectura de nuestra historia 
aporta una crítica al papel de la 
élites emergentes en Bolivia y los 
valores que irradian al resto de 
los estratos subalternos, que 
hasta el día de hoy sólo buscan 
«aprovechar su cuarto de hora 
en el poder», ¿no hay una deu- 
da ética, moral y educativa en 
Bolivia?, más aún cuando el 
mismo capitalismo se ha resig- 
nificado en su accionar y ha 
dejado de lado los valores de la 
competencia y la rivalidad, para 
dar paso a experiencias colabo- 
rativas y de confianza 
(Fukuyama). 

Así como el indigenismo hizo 
creer que existe el “indígena”, 
reserva moral para la humani- 
dad, que encaminará a la socie- 
dad hacia el comunitarismo pla- 
netario, con énfasis en postula- 
dos pachamamistas, ocultando 
la realidad del avance de un 
grupo de poder hacia el Estado, 
así la ideología kolla, postula al 
“kolla”, conocedor esencial de la 
dinámica del capital, como el 
sujeto histórico capaz de enca- 
minar el desarrollo económico en 
Bolivia, más allá de cualquier 
crítica ética al manejo de un 
capitalismo voraz y explotador. 
Así como el indigenismo jus- 
tificaría el racismo positivo, la 
ideología kolla justificaría la 
explotación del ser humano. 

La ideología indigenista se 
enfrentó en su momento, de 
manera paradójica e ilegítima, al 
problema de la identidad desde 
una perspectiva racial, de ahí que 
su solución política sea contra- 
dictoria, pues justifica el racismo 
positivo y ahora duda de la 
calidad moral de su sujeto his- 
tórico. Por su parte, la ideología 
kolla se enfrenta al problema de 


Viene de la página 3 
Crisis y ajuste o cambio... 

La tesis de “poder total” co- 
menzó en la Facultad de Cien- 
cias Sociales hace más de tres 
años, donde se forjó alianza con 
dos docentes titulares (el Dr. Jo- 
sé Antonio Rocha y el Lic. René 
Antezana) y el apoyo de un gru- 
po de docentes de "talleres co- 
lectivos y de tesis”, quienes sin 
ningún tipo de concurso de méri- 
tos y evaluación fueron asigna- 
dos como docentes de talleres 
con carga horaria y carácter de 
“titular de talleres”, esto ampa- 
rado en derechos laborales. Con 
esta base política el trotskismo 
en la Facultad de Ciencias Socia- 
les despidió ilegalmente a docen- 
tes, entre ellos mi persona que 
está en el cuarto año de proce- 
so judicial, colocaron a sus 
militantes y familiares como do- 
centes de sociología, sobre todo 
de las materias selectivas y en 
algunas materias de la recién 
creada Carrera de Antropología. 

Los beneficios del llamado 
“poder estudiantil” fueron mu- 
chos, siendo este el inicio para 


la identidad desde una pers- 
pectiva económica; de ahí que 
su solución política sea contra- 
dictoria, pues justifica la explo- 
tación del ser humano en nom- 
bre de la urgencia por salir de la 
pobreza, es decir, justifica una 
explotación positiva. 

Es momento de pensar si el 
problema de la identidad es un 
problema real, o más bien es una 
justificación para crear ideologías 
de nuevas elites en acenso, que 
olvidan que Bolivia en todos sus 
estratos tiene un problema de 
autoestima —el caldo de cultivo 
para un problema de identidad— 
pero solucionable por gestiones 
prácticas en el ámbito educativo, 
o sea, por una solución que 
llegue a todos, dejando de lado 
la búsqueda del sujeto mesiánico 
destinado a salvarnos de nues- 
tras flaquezas de carácter. ¿Aca- 
so no es mejor proyectar a los 
bolivianos como personalidades 
exitosas en el qué hacer intelec- 
tual, económico, científico, artís- 
tico, artesanal, es decir, proyec- 
tar a los bolivianos con muchas 
identidades antes que mutilarlos 
con una sola marcada por el 
racismo o la pobreza? ¿Acaso 
no se ha comprobado que la 
identidad es fluctuante, cam- 
biante, nunca estática y por eso 
libertaria? ¿No es más bien un 
problema de fondo cimentar 
raíces solidas de carácter moral 
y convivencial, para que la iden- 
tidad cambiante en el mundo de 
hoy, guarde una espacio seguro 
de calor humano ante la vorágine 
de la globalización? 


el intento de la toma por asalto 
de la universidad. Siendo el fin la 
toma del poder en las direcciones 
de carrera, facultades y del mismo 
rectorado, rompiendo para ello 
toda norma e institucionalidad de 
los consejos de carrera, facul- 
tativos y universitario, creando 
para ello un Consejo Transitorio 
formado por sus militantes políti- 
cos, apoyo de su docente titular 
aliado, Dr. Rocha y su militante del 
POR el Lic. Jaldín. Con esta 
propuesta eliminan el cogobierno 
docente-estudiantil. 

En su propuesta, la militancia 
trotskista de grupos armados, vio- 
lentos y terror pretenden AJUSTAR 
la situación y no dar cambios es- 
tructurales. Ajustar en sentido de 
tomar exámenes abreviados a to- 
dos los docentes extraordinarios, 
donde ellos calificarían el 60% de 
la nota, llamar a cursos de invierno 
con sus propios docentes al mar- 
gen de los Consejos de Carrera, 
consejos facultativos y consejos 
universitarios. A ello se añade im- 
poner el voto universal para la 
elección de Rector, donde median- 
te la violencia pretenden legalizar 
al interventor y golpista Dr. Rocha 
y al Lic. Jaldín. Eliminando de esa 
manera las bases fundamental de 
la Universidad Pública que es la 
Autonomía y cogobierno. 

Una salida estructural al con- 
flicto implica que el Congreso 
Universitario, con participación 
universal de docentes (titulares y 
extraordinarios), estudiantes y 
trabajadores formulen con apoyo 
de expertos internacionales (del 
MERCOSUR y universidades de 
Europa y Estados Unidos), nuevos 
régimen de admisión, evaluación 
y ascensos de docentes con base 
en experiencia de universidades de 
excelencia académica internacio- 
nal. Lo propio implicaría la elabo- 
ración de un nuevo régimen de es- 
tudiantes donde se defina formas 
de ingreso, permanencia y post- 
grados de excelencia. Finalmente 
la formulación de un nuevo régimen 
de trabajadores administrativos, 
quienes deben lograr una profe- 
sionalización y especialización por 
áreas de trabajo. 

Similar medida debe ser formu- 
lada para los cursos de postgrado 
a nivel de diplomados, especia- 
lidades, maestría y doctora- 
do. Misma que a la fecha se en- 
cuentra en una situación similar o 
peor a la de pregrado. 

Este cambio estructural de nue- 
vo régimen docente, estudiantes 
y trabajadores debe ser la base 
para la elaboración del Régimen de 
Educación Superior en la Ley de 
Educación Avelino Siñani, y su 
aplicación debe ser obligatoria a 
todo el Sistema Nacional de Uni- 
versidades, vale decir, las mismas 
normas y reglas para todas la uni- 
versidades públicas, universidades 
privadas, universidades militares, 
universidades policiales y uni- 
versidades indígenas. 


Organizaciones: 


Nace en Bolivia 
Coalición contra la Tortura 


El jueves 20 de agosto de 
2015, en ocasión de conme- 
morar 44 años del golpe de 
Hugo Banzer Suarez (21 de 
Agosto de 1971), que frustró 
una apertura democrática y 
progresista en Bolivia, y 
ratificando la voluntad de 
continuar luchando contra la 
tortura y la impunidad se crea 
en Bolivia la "COALICIÓN CONTRA 
LA TORTURA TRATOS CRUELES, 
INHUMANOS Y DEGRADANTES” 

El objetivo de esta coalición es: 

*...exigir el cumplimiento de las 
obligaciones emergentes de los 
tratados internacionales contra 
la tortura firmados y ratificados 
por el Estado Plurinacional de 
Bolivia, para la denuncia, la 
prevención de la tortura, la 
protección y rehabilitación 
integral de las víctimas, así como 
la sanción a los perpetradores 
intelectuales y materiales de 
estos hechos”. 

Las instituciones firmantes de 
la coalición son: El Instituto de 
Terapia e Investigación sobre las 
Secuelas de la Tortura y Violencia 
Estatal, ITEI, la Asamblea 
Permanente de Derechos 
Humanos de Bolivia, la Asamblea 
Permanente de Derechos 
Humanos de La Paz, la 
Comunidad de Derechos 
Humanos, el Capítulo Boliviano 
de Derechos Humanos, 
Democracia y Desarrollo, la 
Sociedad Boliviana de Ciencias 
Forenses, la Pastoral Peni- 
tenciaria, la Pastoral Social 
CARITAS y Capacitación y 
Derechos Ciudadanos. 

Esta coalición nace en un 
momento bastante particular en 
la historia boliviana, en la que 
deben ser preservados los 
valores democráticos a través de 
la vigencia de las instituciones 
que obran por esa finalidad. La 
Coalición pretende: 

*,..articular a las instituciones, 
organizaciones, activistas y 
personas independientes que 
trabajan en el ámbito de los 
derechos humanos para realizar 
conjuntamente acciones de 
prevención y denuncia de los 
hechos de tortura, tratos 
crueles, inhumanos y 
degradantes”. 


Foto 1: 
Representantes 
de las 
instituciones 
miembros de la 
Coalición contra 
la Tortura antes 
de proceder a 
la firma del 
documento de 
constitución del 
mismo. (Foto 
ITEID) 


Pretende también: 

“visibilizar a nivel nacional la 
problemática de la tortura, a 
través de la concientización, la 
sensibilización, la educación, la 
investigación y la difusión en 
todos los ámbitos sociales, en 
especial de las poblaciones 
vulnerables”. 

Esta Coalición pretende, sobre 
todo, fortalecer el accionar de 
las instituciones y organi- 
zaciones que reciben y gestionan 
denuncias de torturas, tratos 
crueles, inhumanos y degra- 
dantes mediante protocolos de 
intervención conjuntos desde el 
inicio hasta su cierre, en un 
proceso que beneficie funda- 
mentalmente a las víctimas. 

Los firmantes de esta coalición 
después de la rúbrica del 
documento se comprometieron 
a respetar a cabalidad los 
lineamientos que se trazaron y 
operativizarlo en coordinación 
con otras instituciones y 
organizaciones sociales que 
trabajan en la defensa de los 
derechos humanos. 

Desde Pukara felicitamos esta 
iniciativa y les deseamos éxito 
en su compromiso. 

Nota: Se puede acceder al 
documento completo del 
convenio a través del siguiente 
enlace: http://www. itei.org.bo/ 
wp-content/uploads/pdfs/ 
ConvenioCoalicion.pdf 
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Foto 2: Emma Bravo, Directora del ITEI; a su lado Juan Carlos Velásquez 
SECRETARIO EJECUTIVO PASTORAL SOCIAL CARITAS en el momento de la 
firma del convenio. (Foto ITEI) 


Foto 3: Los representantes de las instituciones firmantes de la Coalición y 
algunos activistas de derechos humanos, después de la firma del Convenio. 
(Foto ITEI) 
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Investigación: 


Conquista inca de Tarja: «horizonte 
de churumatas y moyos moyos»” (II) 


Mario E. Barragán V:? 


Sin embargo, muy suges- 
tivamente, la foja No. 2 del 
documento de la visita de 
González tiene una referencia 
expresa a los moyos moyos 
puesto que señala: « ... /os moyos 

. < sin ninguna otra explicación 
adicional, como si algo o alguien 
hubiera impedido que se lo hiciera, 
lo cual indica desde luego que el 
redactor del documento conocía 
la existencia de los moyos moyos 
pero que se le impidió tomarlos en 
cuenta en la visita. Nadie vuelve 
a referirse a ellos en el resto del 
documento, como si se los hubiera 
ignorado a propósito, hecho que 
no concuerda con las 
observaciones que hizo Matienzo 
para justificar la fundación del 
pueblo de Villa Verde de la Fuente 
en lo que era anteriormente el 
pueblo de Colpavilque ya que, 
conforme vimos, este dispuso que: 
«...los indios moyos y churumatas, 
.que mas justamente se pudieran 
llamar esclavos de sus enco- 
menderos ...» (Levillier 1922: 480) 
fueran residenciados en esa 
población, lugar en el que los 
encuentra la Tasa de Toledo. 

V. 2.5. Los moyos moyos en 
Colpavilque. La Tasa de Toledo 

La Tasa de Toledo en 1575 
encuentra a los moyos moyos en 
la población de Colpavilque pero 
no se conoce desde cuándo se 
encontraban en esta ubicación. 
Conforme dijimos, es muy posible 
que hubieran llegado a ella por el 
mismo mecanismo que citamos 
para «los churumatas e yndios 
charcas de Totora»: «quitados» 
de sus primitivos encomenderos y 
«sacados» de los lugares donde 
se encontraban para ser 
residenciados en las cercanías de 
los valles de Luxe. 

Como puede verse por los datos 
de la Tasa de Toledo (Tabla No. 
1), los moyos moyos representan 
un grupo mucho más numeroso que 
el de los churumatas en 
Colpavilque puesto que llegaban 
a 399 tributarios mientras que los 
churumatas eran solo 152. El 
número total de moyos moyos en 
esa población era, según esos 
mismos datos, de 1.243 personas, 
contando niños, mujeres y 
ancianos. No toma desde luego en 


cuenta los que se encontraban 
dispersos en otras localidades. 

V. 2.6. Tarija y los moyos 
moyos 

La encomienda concedida a 
Francisco de Retamoso en enero 
de 1540 (AGI, Justicia 1125, f. 46) 
comprendía: < .... las provincias de 
Carangas y Tarija ...». El docu- 
mento enumera las poblaciones 
que se encontraban en esas 
provincias especificando no 
solamente el nombre de las 
poblaciones que encontraron sino 
también el de los caciques o 
kurakunas e, igualmente, la 
cantidad de habitantes en cada 
una de ellas salvo en la provincia 
de Tarija, en la que solo menciona 
la cantidad de «casas» porque no 
se encontraron habitantes en 
ellas. Dos de los caciques 
mencionados en este documento: 
Quino y Aricoya, adquieren gran 
importancia debido a su directo 
relacionamiento con los moyos 
moyos. 

Juan Ortiz de Zárate, sucesor 
de Retamoso en la encomienda de 
Tarija, se dio cuenta de que la 
provincia de Tarija que le había 
sido encomendada se encontraba 
sin habitantes y, por lo tanto, hizo 
el reclamo correspondiente tanto 
a las autoridades de Charcas 
como al mismo Presidente La 
Gasca, de quienes obtuvo permiso 
para « buscar» y «traer» sus 
encomendados del lugar en el que 
estuviesen. Las acciones que 
tomó Zárate ocasionaron que 
Barba entablara un juicio: «....por 
la posesión de los indios Moyos 
Moyos ...» que duró cerca de 
treinta años (Id). 

Varios de los testigos del 
mencionado juicio, entre ellos Don 
Bernardo Bimi, cacique principal de 
los Chichas, en sus declaraciones 
hechas en Potosí el 17 de marzo 
de 1551, indican que los capitanes 
o caciques Quino y Aricoya, 
citados como curacas en la 
provincia de Tarija: «...eran 
principales en el Valle de Tarija...» 
(Id., f. 90). 

Dado que estos dos caciques no 
figuran en ninguna de las 
declaraciones de la visita de 
González a los churumatas que se 
encontraban en Colpavilque, es 
posible concluir que debieron 
haber sido caciques no de los 
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Archivo y Biblioteca Nacionales de Bolivia. Título: Le Perou. Año 1656. 
Instituto Geográfico Militar. Atlas de Bolivia. Barcelona. Ediciones 
Geomundo, 1985, p. 3. En la cartela ubicada en la parte inferior derecha, 
viendo el mapa de frente, se anota lo siguiente: Tirés de divers Authers et 


de diverses 


... A Paris, Cher Pierre Mariette Rue S. Jacques a l'esperance 
aveq privilege du Roy pour vingt Ans. 


churumatas, quienes fueron el 
objeto específico de la visita de 
Gonzáles, sino de los moyos 
moyos, los cuales también se 
encontraban en Colpavilque pero 
fueron ignorados intencionalmente 
en esa visita por las razones que 
anotamos. 

Por todo lo indicado, los caci- 
ques Quino y Aricoya eran moyos 
moyos» provenientes de Tarija que 
se encontraban en Colpavilque 
bajo la dependencia de Barba. La 
confusión se originó por lo tanto 
en el hecho de que la nominación 
de «juríes» que se les aplicó en el 
documento de encomienda a 
Retamoso que citamos no 
correspondía a la realidad y estaba 
equivocada. Ortiz de Zárate era 
probablemente consciente de este 
extremo pero no podía hacer nada 
al respecto puesto que su 
documento de encomienda no 
citaba para nada a «moyos 
moyos» sino a «juríes». 

En definitiva, por lo tanto, los 
moyos moyos que se encontraban 
regados en tantos tiempos y 
espacios diferentes tenían a los 
valles de Tarija como solo y único 
lugar de origen manteniendo con 
los churumatas y otros grupos 
originarios del mismo lugar 
relaciones muy íntimas sin llegar, 


sin embargo, a identificarse 
plenamente con ninguno de ellos, 
es decir que se mantenían juntos 
siempre pero no «unidos» y, ni 
siquiera, mezclados, lo cual es un 
importante indicativo acerca de su 
identidad recíproca. 

VI. Conclusiones 

La conclusión principal que se 
puede extraer de todo este 
análisis es que los churumatas, los 
moyos moyos y posiblemente 
también otras etnias que se 
encontraban en el universo 
yampará (principalmente los 
lacaxas), tanto al norte como al 
sur de La Plata, fueron mitma- 
gcunas de los incas que provenían 
de los valles de Tarija y que fueron 
sacados por ellos «contra su 
voluntad» para formar parte de los 
ejércitos que utilizaron para sus 
conquistas y para guardar las 
fronteras incas de los avances 
chiriguanos. 

Es necesario señalar asimismo 
que el traslado de estos mitimaes 
se hizo no solamente con las 
personas que entraban en 
«servicio» sino con todos los 
componentes de la organización 
social implicada, significando el 
éxodo de pueblos enteros, con 
hombres, mujeres, niños y 
ancianos, hacia ubicaciones 


inciertas y dejando todo el 
territorio que anteriormente 
habitaban completamente 
deshabitado, razón por la cual los 
primeros españoles que llegaron a 
Tarija subsecuentemente no 
encontraron habitantes en la zona 
(Barragán, M, 2001:58-59). 

Como lógica consecuencia, toda 
la floreciente cultura desarrollada 
por los pueblos que habitaron los 
valles de Tarija, reflejada en la 
extraordinaria riqueza de sus 
restos arqueológicos, la 
sofisticada red de caminos que 
cruzan su territorio en todas 
direcciones y la adelantada 
organización social, política y 
económica de la cultura local que 
alcanzaron (Ibarra Grasso 
1953:126-129), desapareció sin 
siquiera dejar memoria de su 
existencia, haciendo ver que la 
aureola de «Imperio Socialista» 
que se pretende dar al Imperio 
Inca: «benévolo, caritativo y 
considerado», no es más que una 
máscara debajo de la cual se 
ocultan los enormes daños que 
causó a las sociedades a las 
cuales conquistaba, imponiendo 
condiciones inhumanas y provo- 
cando, como en el presente caso, 
un verdadero etnocidio que tuvo 
incalculables consecuencias 
negativas. 
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TASA DE TOLEDO (ESQUEMÁTICO). VISITA GENERAL DEL PERÚ 1570-1575 VILLAVERDE DE 
LA FUENTE DE INDIOS CHURUMATAS Y MOYOS (Toledo 1975 (1575): 34-36) 


CHURUMATAS 
Encomendero [Tributarios | Viejos e | < 17 años Mujeres | Totales 
mpedidos 
Su Magestad 152 17 90 252 311 


Su Magestad. 
Condes de Arabate| 10 
(Ayllu Churumata) 


Cap. Cristobal 113 
Barba 
Gaspar de Rojas| 131 


D. Albaro Descobar| 48 
Su Magestad 32 


Su magestad (Mo-| 47 
yos de Marmolejo) 


dei MOYOS 
155 


91 202 ia 
38 75 167 


Observaciones 


Hay pleito entre lic. Polo 
y Gaspar de Carranca 


Fueron los de Alonso 
de Manjarres 


Los que fueron de 
Pedro Ortiz 
(¡E Moyo que tuvo en 
encomienda Marmolejo 
ur: indios Moyos en 
encomienda de marmolejo 


eronimo de = k Hijo del Lic. Polo de 
Ondegardo Ondegardo 
TOTAL 399 31 245 528 1243 
TOTAL GENERAL | 581 48 335 807 1754 


